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عندمایتحول علم الله إلى جهل 


وبعبارة اخرى 


سه الله الو خەر الرخیم 


مقدمة الناشر: 
یسر منظمة الاعلام الاسلامي أن تقدم هذا الكتاب راجية أن یجد فيه 
القرّاء الكرام رؤية صادقة أصيلة» وفكراً إسلامياً نیّراء داعية ا مول العليٌ القدير 
أن يِن على إمام الأمة ا حمینی دام ظله العالي بالرعاية والنصر المؤزره وعلى مسيرتنا 
الاسلامية بالتقدم الظرے وعلى نهضة المسلمين جميعا بالتوفيق» لتنال أهدافها 
العلياء وتحكم شريعة الاسلام في الأرض. 
منظمة الاعلام الاسلامي 
معاونية العلاقات الدولية 


مقدمة المترجم 

يسرنا جداً ان نقدم للمكتبة العربية إلاسلامية» وللقراء العرب التواقين 
للمعرفة الإسلامية الصحيحة؛ هذا الکتاب القيّم.. الذي يعالج رغم صغر حجمه 
مشكلة ضحمة في تاريخ الفكر الاسلامي من زاوية تأثيرها على السار التاريخي 
هذه الامة... التى ابتليت منذ عهد الملكية بأعداء ألدّاء جرّوها عن قیادتا 
الصحيحة التي ربطها بها الني(ص) بكل تأكيد. .. وكان هذا البعد عن قيادة 
أهل البيت قد ترك الكثير من المشاكل الفكرية والاجتماعية تحت رحة الفهم غير 
الصحيح أحياناً» والاغراض السياسية أحياناً اخرى مما كان له أثره الكبير على 
التاريخ الاسلامي . 

ولولا أن الأئمة(ع) تداركوا أمر هذه الأمة بأمرمن الله تعالى فبٹوا فيا 
الواقع الاسلامي النظیف من كل شائبة, بعد معاناة شديدة وعبر جسور من الدماء 
والجهود, لولا ذلك ا أشرقت شمس الحقيقة» وسارت المعرفة الاسلامیةء في 
العقيدة والشريعة مسيرتها الصاعدة رغم كل العقبات والانحرافات. 

وكانت مشكلة (القضاء والقدر) من تلك المشا كل التي حوها اغراف 
الفهم الى (مشكلة).. وخلق بین الايمان بها وبين حرية الانسان التي يؤكدها 
الوجدان الصحيح, تنافياً امتص الجهد العقلي المائل الذي صارعه فلم يستطع 
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الانتصار عليه لأنه حرم نور الرسالة الأصيلة وسار وحده في طريق شائك» وم 
يتمسك بالثقلين وهديها الوضاء. 
اما أولئك الذين ساروا على سنن ا حق وعافوا جوادٌ مضلة فلم تكن لديهم 
مشكلة أبدأ, وما كانوا بحاحة الى تأويل آية تأويلا متکلفاً لايرضاه منطق» أو 
تشويه حديث مقدس شريف. 
وهذا ما يبدو للقارئ الكريم خلال سيره الممتع مع هذا الكتاب القیٔم 
الذي ألفه أستاذ بارع خبير. 
وينبغى هنا أن أنيّه على النقاط التالية: 
١‏ ترجت الشعر المذكور في الكتاب بنحوشعري. وواضيٌ أن ذلك 
يبعد عن الترجمة الحرفية للشعر. 
؟ حاولت اختیار الألفاظ التي تتوفر فيا (العلمية والوضوح؛ 
والسلاسة) بالمقدار الممكن. 
ع لم اذكر هنا ترجمة استاذنا المؤلف اعتماداً على ترجتي الختصرة لياته 
في ترجمة كتابه (الدوافع نحو المادية). 
4 ارجو ان يولي ا حققون عنايتهم البالغة لما ذكره الشيخ المؤلف في 
المقدمة فيساهموا في هذا الجهد المقدس. 
ومن الله تعالى أستمد العز والتوفيق . 
محمد علي التسخيري 
ي ۱۹ صفر ۱۳۹۸ هجرية 


مقدمه المولف 
عظمة المسلمن واعطا طهم 

انال المصير والقضاء والقدر التي وقعت موقع البحث والتحقيق في 
هذه الرسالة هى واحدة من ال مسائل الفلسفيةء فاذا أريد لما أن تحتل موقعها 
الواقعى وجب البحث عنا في الفلسفة وضمن المسائل الفلسفية» ولکہا هنا 
خرجت عن مدارها الأصلى وانضمت الى مجموعة من المسائل الأخرى. 

إذ أن لكل من المسائل العلمية والفلسفية اطاراً خاصاً يعرف من خلال 
موضوعاتها التق هي مدار البحث فما أومن خلال الحدف والنتيجة ا متوخاة من 
معرفتها . 

وسر انضمام المسائل الفلسفية الى صب وإطار خاص» وانضمام المسائل 
الرياضية الى صفِ آخر» وكذلك انضمام المسائل الطبيعية الى صف ثالث 
هوذلك الارتباط الخاص المتوفر بين موضوعات كل مجموعة من هذه ا جامیعء أو 
هوعلى الأقل كامن فی وحدة ا حدف النظري أو العلمى المشترك بين أفراد 
امجموعة الواحدة. حيث تومن كل مجموعة هدفاخاصاً للباحث. 

وفسالة القضاء والقدر سواء من حيث ا موضوع أومن حيث المدف 
التعلیمی تنضم الى عداد المسائل الفلسفية. 

ولكنها في هذه الرسالة تنضم الى عداد مسائل لاتربطها بها صلة موضوعية 
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أوهدفية. 

فهذه المسألة في هذه الرسالة هي جزء من سلسلة بحوث تحت عنوان 
(بحوث عن علل انحطاط المسلمين» وهى تشمل موضوعات وحوادث ومسائل 
مختلفة. وا موضوعات التى تقبل البحث تحت هذا العنوانء بعضها تاريخي, وبعضها 
نفسي أو أخلاتي أو اجتماعي أوديني محضء وأحياناً يكون الموضوع فلسفياً. وعليه 
فهناك موضوعات متعددة مختلفة تنضم الى مجاميع متباينة إلا أنها هنا تنتظم تحت 
عنوان واحد. 

والذي يربط هذه المباحث الختلفة هوالتحقيق في آثارها الإيجابية 
والسلبية في مجال علوٌ امجتمع الاسلامي وانحطاطه. 

وعلى هذافان الحدف من طرح هذه المسألة في هذه الرسالة هو: 

اوا : التحقيق في هذه الجهة وهى : هل الاعتقاد بالقضاء والقدر كما 
تثبته القواعد البرهانية الفلسفية هومن نوع العقائد والأفكار التي تدفع المعتقدين 
بها نحو الخمول والكسل والخور, وان ا جتمع الذي يعتقد بها سوف ینتہی به الحال 
شاء أمأبى_ الى الاضمحلال والفناء؟ وهل هذه العقيدة اذا عرضت عرضا 
صحیحاً فسوف لن يكون لها هذا التأثير السيّئ ؟ 

وثانياً: حاولة معرفة كيفية عرض الاسلام هذه المسألة وتعليمها لأ تباعه» 
وماهية التأثير الذي تركه هذا التعلم الإسلامي في روحية أبنائه, أو يمكن ان يتركه 
في روحياتهم. 

ولا كان هذا هوالهدف فقد تركنا التعرض للفروع التي لا ترتبط بهذا 
المدف. 

ولست أعلم بالدقة متى واجهت مسألة انحطاط المسلمين؟ ومنذ متى 
عُنيت شخصیاً بالبحث والتحقيق فیہا ورحت افكر في مجالھا؟ ولكني استطيع أن 
اقول جازعاً إن هذه المسألة كانت ماثلة أمامی منذ أكثرمن عشرين عاماً تدعوني 
الى التفكير املح بها ومطالعة ما يكتبه الآخرون في يجاها. 

ومنذ ذلك ا ین ولحد الآن لم أكن أجد أمامي قولاً أو كتابة في هذا 
الموضوع إلا قرأته بكل شوق أو سمعته بكل تلهفء تواقاً لمعرفة رأي المتحدث أو 
الكاتب بالدقة. وما زلت كذلك حتى وجدت نفسي قبل سنین أحاضر حول أحد 
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الأحاديث النبوية' وبلغ بي الحديث الى هذه المسألة. ورغم أنَّ ماقرأته أو سمعته 
أحياناً كان مفيداً الى حدّ مالكنه م يكن ليقنعني. ولا كنت قد وجدت في نفسي 
ونفوس مستمعیٌ رغبة ملحة لعرفة هذا الموضوع اهام فقد صممت على التعمق 
قدر الامکان والتدقيق في هذه المسألة وتحليلها ذلك أن معرفة سبيل 
إصلاح الأوضاع الحاضرة في العالم الاسلامي مرتبطة أشد الارتباط معرفة علل 
الاحطاط وموجباته التي توفرت في ا ماضي أو التي هي قائمة فعلا. 

وکان من اللازم لهذا الأمر: 

اولاً: ملاحظة آراء الآخرين قدر الإمكان» سواء كانوا من المسلمين أوغيرهم. 

وثانياً: عرض ال موضوعات التي تقبل العرض في هذا ا جال وان لم تكن قد 
عرضت من هذه الزاوية دون أي تستر وجاملة. 

وهنا انفتحت أمامى الأبعاد الواسعة لهذا البحث؛ وعرفت انه اذا صدق 
العزم على القيام بتحقيق واف علمي حول هذا ال موضوع وجب ان يشمل البحث 
موضوعات كثيرة» وان التحقيق فيها كلها خارج عن إمكانية شخص واحدء أو 
على الأقل يحتاج الى سنین من البحث والقحيص. ومع ذلك صممت كمقدمة 
لذلك على ذكر البحوث ال مرتبطة با موضوع؛ مصنفة بنحو ختصر وعلى التحقيق في 
بعض الموضوعات كنموذج للبحث وفتح الطريق أمام الآخرين... 

وہذا اكون قد قدمت نوعاً من التعاون الفكري والعملى في يحال بحث 
اجتماعي إسلامي مهم لتنتظم هناك مجموعة من البحوث الفيدة. 

ولاريب فى ان المسلمين قد طووا عهداً مفعماً بالعظمة والفخر 
والاعجاب. لامن حيث انهم فيخلال زمن قصير أصبحوا سادة العالم وحكامه 
فراحوا كما يقول المرحوم اديب الملك الفراهاني يأخذون (من الملوك الجزیة 
ومن البحر أمواجه). لأن العام قد صادف في تاريخه الممتد حكاماً وفاتحين 
كشيرين فرضوا أنفسهم بالقوة على الآخرين خلال فترة من الزمان.. وم عض 
زمان حتى فنوا وانمحوا كما تنمحي فقاعات الماء ويذهب الزبد جفاء. وإنما كان 
الاعجاب من حيث تلك النهضة الكبرى والتطور الرائع الذي أوجدوه على وجه 


(١)وهو‏ الحديث النبوي المشهور (الاسلام يعلوولا يعلى عليه) وهو حديث معتمد مسند من قبل 
الفريقين اي الشيعة والسنة. 


الأرض» والحضارة العظمی التي بنوها والتي دامت قروناً تحمل مشعل النور 
للبشرية وهي ف الان إحدی الاشعاعات الحضارية الإنسانية الي يفتخر ہا 
تاريخ الحضارات. فقد تفوق المسلمون على كل الأمم من العالم في العلوم 
والصناعات والفلسفة والفن والاخلاق والنظم الإجتماعية المتينة السامية حيث 
كان الآخرون يستمتون من عطائهم زاداً للمسير. وقد استمد القدن الاوربي 
الجديد ا حیّر للعيون والعقول وا مسیطر على أرجاء العامء استمد مواده الأولى من 
الحضارة الإسلامية اکر من أي شي ء آخر وذلك باعتراف ا حققین المنصفين في 
الغرب. ۱ ۱ 0 

يقول غوستاف لوبون: «يرى البعض (من الاوربیین) ان من العار. 
الاعتراف گار متحت اج اسيج قن کا اسب ى علض 
اوربا المسيحية من حالة التوحش والجهالة. ولذا فهم يخفون ذلك» ولكن هذا 
التصور هومن 0 ن سی .. ان النفود 
الأخلاتی هؤلاء العرب الذين ولدهم الإسلام قد أدخل الأمم الوحشية الأوربية 
التي حطمت 07 لرومية ‏ في سبيل الإنسانية. وكذلك فإن النفوذ العقلاني 
هم فتح بوابات العلوم والفنون والفلسفة التي كانوا بعيدين عنها. وكانوا اساتذتنا 
نحن الأوربيين طيلة ستمائة سنة» ! 

ويكتب ويل ديورانت في كتابه «قصة الحضارة»: 

«ان قيام الحضارة الإسلامية واضمحلالما لن الظواهر الكبرى في 
التاريخ. لقد ظل الإسلام خسة قرون من عام ٠٠١‏ الى عام ١٠٠٠م‏ 
(4ه_لاوهه)يتزعم العالم كله في القوة والنظام, و بسطة الملك, وجیل الطباع 
والاخلاق» وئی ارتفاع مستوى الحياة» وي التشريع الإنساني الرحى» والتسامح 
الديني» والآداب» والبحث العلمي» والعلوم» والطب والفلسفة» ". 

ويقول أيضاً: «أمَا العالم الإسلامي فقد كان له في العا م المسيحي أثر 
بالغ ومتنوع. لقد تلقّت أوروبا من بلاد الإسلام الطعامء والشرابء والعقاقين 
والأدویةء والأسلحة وشارات الدروع ونقوشهاء والأجهزة الفنية» والتحف 


(۲) حضارة الاسلام والعرب. 


٣٤ى احزء‎ ٣۲ قصه الخحضارة ص‎ )٢( 
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وا مصنوعات» والسلع التجاریةء وكثيراً من الصناعات والتشريعات والأساليب 
البحرية. 

والعلماء العرب هم الذين حافظوا على ما كان عند اليونان من علوم 
الرياضة والطبيعة والكيمياء, والفلك والطب وارتقوا بها. ونقلوا هذا التراث 
الیونانی بعد أن أضافوا اليه من عندهم ثروة عظيمة جديدة الى أوربا... وظل 
الأطباء العرب يحملون لواء الطب في العالم حمسمئة عام كاملة وفلاسفة العرب هم 
الذين احتفظوا لأوربا مؤلفات أرسطوء وشوقوها هذه المؤلفات. وكان ابن سينا 
وابن رشد نجمين لاحا من الشرق للفلاسفة المدرسيين الذين كانوا ينقلون عنها و 
يعتمدون على کتبہماء ويثقون بها ثقة لا تزيد عليها إلا ثقتہم بالنصوص اليونانية. . 
وسنشرح فا بعد كما يقول- بالتفصيل السبل الت جاء منها هذا التأثير 
الإسلامي الى بلاد الغربء غير أننا نقول هنا بإيجاز إنه جاء عن طريق التجارة 
والحروب الصلیبیةء وعن آلاف الكتب التي ترجمت من أللغة العربية الى اللا تينية 
وعن الزيارات التي قام بها العلماء أمثال جربرت... الى الأندلس الإسلامية». ' 

و يقول أيضاً: «إن عصور التاريخ الذهبية دون غيرهاهي التي أنجب فہا 
ا حتمعء نی مثل هذا الزمن القصیں ذلك العدد الكبيرمن الرجال الذين ذاع 
صيتهم في الحكم, والتعل؛ والاداب واللغة» والجغرافية» والتاريخ» والریاضة 
والفلك» والكيمياءء والفلسفةء والطب كالذين أنحہم الاسلام في القرون الأربعة 
الفاصلة بن هارون الرشيد وابن رشد. وقد استمد بعض هذا النشاط المتلالئ 
مادته من تراث اليونان. ولکن الكثير منه» وبخاصة في الحكم والشعر والفنء كان 
نشاطاً مبتكرا لا تقدّر قيمته» '. 

إن من المسلّم به أن هناك ظاهرة مشرقة ونورأ وضاءَ باسم (الحضارة 
الاسلامية) قد عاش قروناً في العالم ثم افحت هذه الظاهرة وأنطفأ المصباح المنير. 
وان المسلمين اليوم قياساً الى كثير من أمم العا مء والى ماضيهم انجید يعيشون حالة 
من التأخر والانحطاط المذل. 

وهنا يبرز سؤال وهو: كيف عاد المسلمون بعد كل ذلك التقدم والری في 


(١)فصہ‏ الحضارة /ج ٣١‏ ص ۳۸۲ ۳۸۰. 
(۲ )قصة ا حضارة / ٣۳‏ ص ۳۸۷. 


العلوم والمعارف والصناعات والنظم مشون القهقرى؟ وما أو من هو المسؤولعن 
هذا التقهقر؟ هل الأفراد أو الجماعات» أو الحوادث الخاصة هي التي سببت 
انحراف المسلمين عن الطريق الموصل لمم نحوالرقي والتكامل أو إنه ليس هناك 
عامل معين ظهر فجأة وبدون توقع فحرفهم عن سيرهم بل إن ذلك هو مقتضى 
الحتمية التاريخية والطبيعة العامة للتاریخ التي تفرض على الأمة التي طوت سبيل 
علاها و رقیہا في مرحلة معينة أن تتجه نحو الفناء والزوال والإنحطاط بعد ذلك ؟ 

وإذا كان للإنحراف المقيت عاملٌ خاص فا هو؟ وهل من الصحيح أن 
نحمّل الاسلام مسؤولية انحطاط المسلمين. كما فعل ذلك الكثيرمن الغربيين 
(لا كلهم) حيث ابتلوا احياناً بالتعصب المسيحي أو كُلّفوا : مهمة استعمارية؟ أم 
أن الاسلام مبرأ من ذلك وأن المسؤول هم المسلمون؟ أم أن من تلق عليه التبعة 
ليس هذا ولا ذاك وإنما الذي سبب هذا الانحطاط هي الأمم الأخرى غيرا مسلمة 
والتی كان هما نوع من التعامل والتلاتي مع المسلمين خلال أربعة عشر قرناً؟ 

ان الجواب على هذه الأسئلة ليس آمراً سهلاً بل هو بحاجة الى بحوث 
معمّقة طويلة إلى حدّ ماء يقوم بها باحثون محققون. 

ولابد في مدخل هذه البحوث من عرض نماذج لعظمة ا مسلمین وأخرى 
لانحطاطھم. وهي تشتمل بالطبع على الأمور التالية: 

ا أسس العظمة والرفعة في الحضارة الإسلامية. 

؟ موحبات الحضارة الإسلامية وروافدها. 

۳ دور الإسلام ٤‏ دفع المسلمين نحو العلاء. 

4 اقتباس القن الجديد في اوربا واستمداده من الحضارة الإسلامية. 

الوضع الفعلي للعالم الإسلامي من زاوية مظاهر الا نحطاط والتأخر. 

1 2 ان الحضارة الإسلامية قد فنيت» فان الإسلام مازال طاقة حية 
فعالة ممتدة» تضارع أقوى القوى الاجتماعية والثورية الجديدة. 

ل الأمم الإسلامية حال الہضة. 

وبعد هذا المدخل الذي يشكل بنفسه مواد كتاب مستقلء يلزمنا بث 
عميق وفلسنی حول «طبيعة الزمان» وهنا يرتبط بفلسفة التاریخء ويركز على معرفة 
حقيقة ما يقوله البعض من أن العامل الذي يسبب رقي شعب ما هوبنفسه يسبب 
انحطاطه. بمعنى أن أيّ عامل انما يستطيع التأثير في دفع ا جتمع نحو التقدم والرتی في 


١: 


ضمن شرائط وظروف معينة ترتبط بمرحلة خاصة من التاريخ البشري المتطور ومع 
تغبر تلك الشرائط والظروف؛ وطلوع فجر تاريخي جديد؛ يفقد ذلك العامل قدرته 
احركةء بل يعود بنفسه عاملاً على الركود والتراجع والانخطاط . 

ولوصحت هذه الفلسفة »وصح أن كل حضارة تلق مصرعها على يد 
العامل الذي أولدهاء لما احتجنا للبحث عن عنصر اجنى يكون ظهوره سبباً في 
الكارثة, ذلك أن نفس العوامل القدية هي التي تعرقل المسيرة» وترجع الامة 
دائماً. وان العوامل الجديدة هي التي توجد السير الحثيث نحو التقدم» وتخلق حضارة 
جديدة تخالف على أي حال تلك الحضارة القدمة. 

ووفق هذه القاعدة لوصحت- فان الحضارة الإسلامية مندرجة تحتهاء 
ولا معنى للبحث عن علل انحطاط المسلمين كبحث مستقل منفك عن العلل التى 
شكلت الحضارة الإسلامية من قبل. ولا معنى أيضاً وفقاً لهذا القانون_ أن 
نلق تبعة الانحطاط على شخص أو جماعة أو امّة... إذيكون فناء الحضارة 
الإسلامية _كفناء حضارةأخرى بل أيه ظاهرة حية أخزى نتيجة حلول الاجل 
الطبيعي أو غير الطبيعي الذي هولابدٌ حاصل لقد ولدت الحضارة الاسلامیة 
ونفمت, وصارت شاب ثم هرمت وبالتالي ماتت. وليس هناك من رجاء في عودتها 
من جديد إلا كرجاء عودة الأموات الى الحياة الدنياء وهو أمر لامكن توجيهه من 
حيث القوانين الطبيعية وإنها يتم ما يشبه المعجزة وخرق العادة الذي هوعلى أي 
حال خارج عن طاقة بني الإنسات. 

إذن فبعد مقدمة تبحث في محال عرض آفاق العظمة والانخطاط لدى 
المسلمين» تصل النوبة لهذا البحث الفلسنى التاريخى» ولا مكن غض النظر عنه 
سا2 ارا غاد سی اع ال سوال لا ارالك ماف ارت 
خاماً. وما أكثر أولئك المصدّقين بأمثال هذه الآراء! 

ويكمل هذا البحث الفلسنى من زاوية ارتباطه بهذه المباحث بالبحث 
الشامل عن ملاء مة الإسلام لمقتضيات العصور امختلفة» أو عدم ملاءمته» ولابدٌ أن 
يكون هذا البحث قهراً ذا جانبين جانب فلسف,ء وجانسب إسلامي, 
وينضوي الجانبان معاً تحت عنوان: «الاسلام ومقتضيات الزمان». ۱ 

وبعد الفراغ من هذا البحث» ورفض القانون انف الذكر فی محال فلسفة 
التاريخ» وانكارلزوم وحدةعوامل الرتی وعوامل الا نخطاط ؛ يصل الدور للبحث 


۵ 


عن علل الركود والجمود والاغطاط والتراجع ي الامة المسلمة ما هي ؟ وماذا قال 
الاخرون؟ 

aA SO Ns 
للموضوعات والمسائل والحوادث التى هي طرف بالطبع هذا الاحتمال من جانب‎ 
: اخر؛ ينقسم هذا البحث إلى فصول ثلا نه هي‎ 

٭ الإسلام. 

ادو 

٭ العوامل الأجنبية. 

وكل فصل منها يشتمل على مواضيع عديدة. فثلاً في فصل: «الإسلام» 
قد يتصور البعض ان لقسم من الأفكار وا معتقدات الإسلامية دورا ني اغطاط 
المسلمين. وقد يتصور البعض ان النظام الاخلاتی الإسلامي ضعيف ومهيًا لحالة 
التدهور. ويمكن أن يوجد من يتصور أن قوانين الإسلام الاجتماعية هي العلة لحالة 
الاضمحلال في الأمة. 

وقد وقع بالفعل ‏ بعض الأفكار وا معتقدات الإسلامية وبعض البانی 
الأخلاقیةء وبعض القوانين والمقررات الاجتماعية الإسلامية؛ مورداً هذا الا تهام. 

كماأنَ هناك أقساماًمهمة يجب أنتبحث كلها فيفصل: «المسلمون» 
وفصل: «العوامل الأجنبية». 

ومن بين الأفكار وا معتقدات الإسلامية وقعت المسائل التالیة موقع التهمة 
وهى . 

١ 3‏ الاعتقاد بالقضاء والقدر. 

"ل الاعتقاد بالآخرة وتحقر الحياة الدنيا. 

٣‏ الشفاعه. 

5 التقية 

-٥‏ انتظار الفرج. 

ويرك الشيعة اة فق اسائل الثلات الأول ق جن عنصن 
الشيعة تقريبا ‏ بالمسالتين الاآخریین. 

فقد يقال أحياناً: إن سر انحطاط المسلمين هو الاعتقاد العميق بالمصير 
والقضاء والقدر. وقد يقال: إن الاهتمام الكبير الذي يبديه الإسلام بأمر الآخرة 


١5 


3 
1 سط اہ ] ! ٤ھ i OS SS FF off‏ 8 0 رب 
والعا م الابديء وڪفر اة القن من قد صرف فكر مسلمن یی اھ سا e‏ 


سا الحا كنا قد قال آ0 لاعفا را اع ال جرد 0 کل" 
الإا الد اراد ودن و اف ا یه خو عاو و ہار 
اسر راس و کات مر تحر ET‏ 
المسلمون لا يتورعون عن أي رذيلة وجرمة موكلين امورهم للشفاعة. 

ما تتهم به الشيعة با خصوص في أفكارها هو التقية وانتظار الفرج ؛ فیقال 
في باب التقية إنها: أولً تدرب الإنسان على النفاق والتلوّن. وثانياً ترني الإنسان 
الشيعى جباناً ضعيفاً خائر القوى في قبال الحوادث. كما يقال في باب انتظار 
الفرج: إن هذه العقيدة سلبت الشيعة كل النوایا الاصلاحية. فنحد شيعة في 
حين تعمل الأمم على البوض ‏ منتظرين خاملين ينتظرون «يداً تخرج من ع ء 
الغيب وتصلح الأوضاع ». 

وقد اتہمت عناصر: الزهد, والقناعة» والصبر, والرضاء والتسسم وهي 
جزء من الأخلاق الإسلامية بأن ھا دورها في انحطاط المسلمين. 

أما بالنسبة للمقررات والقوانن الإسلامية فا يبدو لزوم 'لنظر فيه قبل 
کل شی ء هو موضوع الحكم الإسلامي ومسير الدولة 0 جب ظا 
البعض أن الإسلام م يبين في هذا ا حال تعالم وقوانن خاصة للمسلمن. 

کہا ان القوانين الجزائية قد عادت ‏ لسنين متمادية ‏ غيرمعمول ہا 
قبل الكثير ن ارال التي اقتبست قوانينها من اقطار أخرى وإ 500 
ضرا ار كيرا وا الزن ال كيه فل هذا اس ور وا 
القوانن الجزائية الإسلامية تشكل رت حلقة من حلقات هذه البحوث. 

أما القوانين المدنية الإسلامية فتوجد فيها جوانب هي الیوء غير سد رض 

تيارات كبرى في العصر الحاضر وذلك من مثل حقوق المرأة» والقوانين “تمص دية 

.) محال (الملكية, والارث» وغير ذلك‎ ٤ 

والضوابط التي قررها الاسلام في روابط ا مسلم مع غير اسنہ كتنت 
المقررة في باب نكاح المسلم مع غير المسلم او ةيف غير المسلم أو غياسة الكدخر 
وبتعبير آخر ا حقوق والوظائف العالمية في نظر الاسلام: کے هذه من 
اموضوعات الق الت جموعة مق الكتاب فعذوها من علل تأخرش عن سیرۃ 
الحضارة الانسانية. 


۱٦۷ 


كانت هذه هي المسائل التي يجب بحثها في فصل : «الاسلام» من تلك 
البحوث التي یلزم فيها التحقيق الكاني. 

ولحسن الحظ فان للاسلام القدرة الفائقة على مثل هذه التحقيقات. ومع 
توضيح الأمر في هذه المواضيع بمكننا أن نقوي الطاقة الاممانية في ذهن الطبقة 
الشابة المثقفة وو الشہات من الاذھان. 

وبعد هذا البحث تصل النوبة الى فصل: «المسلمون» وفي هذا الفصل 
تتوجه انظارنا من الاسلام إلى المسلمين» بعنی أن الاسلام ليس هو السبب في 
انخطاط المسلمين وإنما المسلمون هم الذين انحظوا نتيجة لانحرافهم عن التعالم 
الاسلامية. فهم المسؤولون عن هذا الا عطاط إذن. 

وهنا تبدولنا افسام عديدة. ذلك انه يجب: 

أولا: تشخيص مركز الانحراف وجوانبه. فا هي الأمور الاسلامية 
المهجورة» وما هي الأمور غير الاسلامية ا لمعمول بها بين المسلمين؟ 

وثانياً: أن نبحث عن المسؤول عن النهاية السيئّة للمسلمین؛ هل هم 
كل المسلمين أم فئة خاصة مهم ؟ 

لقد ظهر الاسلام بین العرب ثم انضمت اليه امم أخرى كالايرانيين 
وا منود والأقباط والبربر وغيرهم. ولكل قوم خصائص قومية وعنصرية وتاريخية 
خاصة. فهل كانت خصائص هذه الأمم ومیزاتہا الخاصة التي كانت تلازم 
طعا ساق تفغ رال الاستلافية الأضلية نيت أنه لوكان الاسلام قد 
انتشر بین امم أخرى ‏ كالأمم الأوربية مثلاً لكان له مصيرو مسي رآخر؟ أو انه 
ليس لكل المسلمين في هذه الجهة تأثيرٌ خاص بل إن كل ما ابتلى به الاسلام 
والمسلمون هومن نتائج طبقتين لما نفوذهما بين المسلمين وهما (الحكام وعلماء 
الدين)؟ 

اما في فصل: «العوامل ا حارجیة) فهناك حوادث كثيرة يلزم أن تكون 
مورداً للتوجه والتركيز. فقد كان للاسلام منذ بزوغه أعداء ألداء نی الخارج و 
الداخل. ولم يكن الیہود والنصارى وا جوس والمانويون الذين كانوا غالباً- بين 
المسلمين, عاطلین عن الفعالية والعمل. إذ رما طعنوا الاسلام من الخلف» وكان 
للكثير منهم دوره الكبير في تحريف الحقائق الإسلامية وقلبها باختلاق الأحاديث 
ووضعهاء أو نی إیجاد الفرق وأفاط التفرقةء أو على الأقل في توسیع شقة الخلاف 


۸ 


بين المسلمين. 

كما توجد في تاريخ الإسلام حركات وہضات سياسية أو دينية كثيرة 
أوجدتها أيدِ غير اسلامية لأجل اضعاف الاسلام أوغوه. 

وقد كان العالم الإسلامي قدتعرض في بعض الأحيان هجوم عنيف من 
قبل أعدائه حيث شكلت حلة المغول والحروب الصليبية نموذجين بارزين له.وكان 
لكل منہما دوره في انحطاط المسلمين. 

وأخطرمن كل ذلك ؛ الاستعمارالغربي في القرون الأخيرة حي ثامتص 
الدماء الإسلامية؛ واستطاع أن يلقي بكلكله على المسلمين فيدعهم في حالة ير 
لها . 

وملاحظة ماسبق تكون المواضيع التي يلزم بحٹھا في هذه الجموعة على 
الترتيب كمايل: 

کے المسلمين وا حطاطھم. 

ویعتبر هذا البحث مقدمة للبحوث التالية. 

۲ الإسلام ومتقتضيات الزمان. 

ويشمل مبحثين: المبحث الاول يرتبط بفلسفة التاريخ. 

والمبحث الثاني يرتبط باسلوب التوافق 
الإسلامي مع العوامل المتغيرة في الزمان. 
+ القضاء والقدر. 
وهذه الرسالة تدرس هذا الوضوع . 

4 الاعتقاد با معاد وأثرہ في الرقی أو الا نخطاط الاجتماعى . 

ه_الشفاعة. ۱ 

1" التفية. 

لال انتظار الفرج. 

۸- النظام الاخلاي الإسلامي . 

4 الحكومة ٤‏ الإسلام. 

٠‏ الاقتصاد الإسلامى. 

١‏ القوانين الجزائية الإسلامية. 

۲۔ حقوق المرأة في الإسلام. 


۱۹ 


٣۔۔‏ الحقوق العالمية ي الإسلام. 

١‏ نقاط الانحراف. 

6 التحريف في الحديث والوضع فيه . 

5 الاختلاف ہین الشيعة والسنة وأثره في انحطاط المسلمين. 

١7‏ الاشعرية» والاعتزال. 

١‏ ا مود والاحتہاد. 

8 _الفلسفة والتصوف . 

_الحكام المسلموك. 

١؟‏ القيادة الدينيه. 

؟_النشاطات التخريبية للأقليات في العالم الاسلامي . 

۴۳ الشعوبية ي العام الإسلامي . 

٤_الحروب‏ الصليبيه. 

-٥‏ سقوط الأندلس. 

_-٦‏ حلہ المغول. 

۷_ الاستعمار, 

هذه هي ا مواضيع اق عي دق رای نت ان تحت حت ذلك العنوانة: 
و اذى أت استقضيت الام تماما اور اع تر ذس الکن أن 
تكون هناك مواضيع أخرى قد خفيت على ویجب ان تنضم الى هذه ا جموعة, 
ولست أراني قادراً على بحث كل هذه الموضوعات» وعلى فرض قدرق فإننی لا 
املك الفرصة الكافية لذلك. نعم لدي في جال بعضها كالاول والثاني بعض 
النقاط والكتابات وأود أن أوفق لتنظيمها وتقدمها للقراء. 

ولوان محققينا وفضلاء نا وكتابنا تفضلوافبذلوا عنايتهم لكل من هذه 
المواضيع التي ملكون فا المعلومات الكافية ؛ فقاموا ببحوث علمية فيها وضموها الى 
هذه السلسلة» وأطلعوني على ما اختاروہ من مواضيع فانہم يمتون على غاية المنّة 
وهم مني خالص الشكر. 

قبل عشرين سنة تقريباً أيام دراستي في الجامعة العلمية بقم إيران 
كان أول م القت نظري هوأن الف ر بين يجعلون الاعتقاد بالقضاء والقدراحدى 
العلل بل العلة الأساس في انحطاط المسلمين. 


۲٢ 


فقد كنت أطالع الجزء الثاني من كتاب «حياة محمد» للد كتور 
محمد حسين هيكل والذي ترجه الى الفارسية ابوالقاسم باينده وفي خر الكداب 
خاتمه فها مبحثاد: 

المبحث الأول الحضارة الإسلامية كما يشرحها القران. 

المبحث الثاني المستشرقون والحضارة الإسلامية. 

وني المبحث الثاني ينقل كلاماً عن كاتب أمريكي معروف إسمه 
(واشنطن أرفنج )آلف كتاباً في حياة ني الاسلام وشرح في خاتمته مبادئ الإسلاه 
وذ کر بعد أن تعرض لذ كر الإمان بالله والملائكة والكتب السماوية والأنبياء 
ويوم القيامة أن آخر القواعد وسادستها في صف مبادئ الإسلام هي عقيدة 
الجر وقد كان محمد يستفيد منها في شؤونه العسكرية لأنه موحب هذه القاعدة 
تكون كل حادثة تحدث في العالم قد قرت في علم الله قبل وجود العام وفي اللو 
ا حفوظ, وقد عن فیا مصير كل شخص وأجله بشكل لايقبل التغییں ولا مكن 
تقدمه أواتاخيرة أندا . 

ولا كان الساسون و ت تاها ذه اھر لوق يا قن کن 
لے وت وا عق مہ و بأنفسهم في صفوف العدو. فان موت اي 
الحرب ي نظرهم ‏ يعني الشهادة ويوصلهم الى الجنة. ولذا فقد اطمأنوا الى أنهم 
إن قتلوا أوغلبوا العدو فهم منتصرون على أي حال. 

وقد عد بعض المسلمين مذهب الجر القائل بأن الإنسان غير حتار في 
اجتنابه المعاصى وخلاصه من الجزاءء فلا إرادة له في هذا ا جال عدوه منافياً 
لاا ا ا سک شرق سی اکس و و 
وتوضيحه» ومازالت تجاهد في هذا السبيل» إلآ أن عدد اتباعها قليل ولا تعد من 
أتباع سنة الرسول. 

... وهل هناك عقيدة أفضل من هذه العقيدة تستطيع ان تحرك اجنود 
ہیں کر سب وتطمئنهم بأنهم إن بقوا أحياء غنمواء وان قتلوا 
دخلوا اخنة. وقد حعلت هذه العقيدة اخيش ن الإسلامي قو ألايبالي بالصعاب إلى 
الحد الذي لم يستطع أن يقابله جيش آخر... ولكن هذه العقيدة كانت تحمل 
ا ا سم مھا نان لدي فقتل النفوذ الإسلامي, وقد ظهرت 
حاضيا اهدامة مذ أن رفع خلفاء النبي اند عن الحرب والتوسع العا مي» 
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وأغمدواسيوفهم فقد أضعف السلام والراحة أعصاب المسلمين. كا أن الاستمتاع 
بالأمور المادية ‏ وهو الاستمتاع الذي أباحه القرآن وشكل نقطة تمایز بين 
الإسلام والمسيحية (دين الطهارة والتضحية)_ كان له أثره في هذا ا جال. 

وقد كان المسلمون يعدون الالام والمصاعب التي تصب علهم نتيجة 
للقدرء ويرون لزوم تحملھا ا یرون أن لا أثرللسعي وا معرفة الإنسانية»ولم يكن 
اتباع محمديعملون بقاعدة ((اعن نفسك يعنك الله» بل یعتقدون بخلافها . وهٰذا 
محا الصليب الملال» واذاكان نفوذ الال باقياً الى الآن في أوربا فلأن الدول 
الكبرى المسيحية تريد ذلك» وبتعبیر آخر فإن التنافس بين الدول المسيحية هو 
سبب بقاء نفوذ الهلال» وربما كان بقاء نفوذه لأجل إعطاء دليل آخر على قاعدة 
«ما أخذ بالقوة لايسترد إلا بالقوة». 

ويرد صاحب الكتاب على هذا الامريكي بجواب يتناسب و ذوقه و 
کیر کک ار ظا ان وان كان غاا ف النظم الفلسني وقابلاً 
للنقض والاشكال. 

وسيتضح في هذه الرسالة التی هي بين أيدي القراء الكرام_ خواء 
وسخف كلام واشنطن أرفنج هذا وغیرہ من الغربيين. ويعلم : 

أولا ان هناك فرقاً وبوناً شاسعاً بين القضاء والقدر الإسلامى, 
والعقيدة الجبرية. وسنعرض بعض الفاذج التى توضح أن أولئك الجنود المسلمين 
الأوائل الذين وصفهم واشنطن أرفنج متجنيا بالجهل والغرور كانوا یدرکون 
في ظل تعليمات معلمهم العظم هذا الفرق الذي عجز عن معرفته أرفنج نفسه. 

وثانياً: ان القرآن الکری أيّد حرية الإنسان واختياره وجب آیات كثيرة » 
وأن أولئك الذين ناصروا الاختیار ونظروا للجير كمخالف للعدالة والرحمة الإلهية 
(أي العدلية: الشيعة والمعتزلة) لم يثوروا ضد تعاليم القرآن كما يدعي 
المستشرقون ‏ ولم یکونوا یہدفون لتعديل كلام القران بل اقتبسوا آراء هم منه. 

وثالثاً: فان هذا الكاتب القدير! رغم انه كما يقول هيكل ‏ مسيحي 
ويرى ان عدم توجه المسيحية لمسائل الحياة جعلها دين (الطهارة والتضحية) وان 
تأكيد الإسلام على ذلك هومن عيوب الإسلام؛ هذا الكاتب يذكر_بسخرية 
العلم الأزلي الإلهي !! ترى هل من الممكن لشخص عارف بالله أن ینکر العلم 
القديم الأزلي بکل الأشياء؟ وهل من النقص في القرآن أن يرى الله عا اً من 


۲۲ 


الأزل بكل الأمور وا حوادث. 

ورابعاً: تأكيده هذا على ان المسلمين لم يعيروا أهمية لقاعدة «أعن نفسك 
يعنك الله» وهذا يكشف عن ان الكاتب لم يكلف نفسه عناء مراجعة واحدة 
للقرآن الكريم وإلا ما ادّعى ذلك . إذ ان القران الكريم يقول بكل صراحة: «من 
كان يريد العاجلة عجلنا له فا مانشاء لمن نريد» ثم جلعنا له جهن يصلاها مذموماً 
مدحوراًء ومن اراد الآخرة وسعى ها سعہا وهومؤمن فأولئك كان سعہم مشكوراً 
کا عد هؤلاء وهؤلاء من عطاء ربك وما كان عطاء ريك محظوراً». 

(الاسراء/ 14١؟)‏ 

إن اتباع محمد(ص) وفقوا الى تعلم أسمى من تلك القاعدة إذ يقول 
القرآن: «إن تنصروا الله ينصركم ويثبت أقدامكم». فبدلاً من (أعن نفسك )الذي 
قد يلوح منه الهدف الشخصي النفعی والحرص يقول الإسلام (انصر الله) با هذه 
العبارة من جانب إنساني عام وخدمة للامة. 

أما سر غلبة الصليب على الملال الذي راہ السيد واشنطن أرفنج قطعياً 
ودائمیاً فهو ما سنعرض له من خلال هذه المباحث وف ا حل المناسب. 

ولا ينحصر الأمر بأرفنج هذاء إذ اننا عندما نلاحظ الكتابات الاخرى 
للکتاب الغربيين حت أولئك الذين يعلنون موضوعيتهم في هذا ا جال نجد 
مايشبه هذه الآراء. فهم جیعاً يرون الإسلام مسلکاً جبرياً وان كان البعض مہم 
لايرى هذه العقيدة دخيلة في انخطاط المسلمين كماراها البعض الآخر بل رآها 
أهم عامل فيهذا الاغطاط . 

يقول ديورانت بعد استعراض لمضمون آیات في القرآن في جال العلم 
والمشيئة الإلهية «وهذا الإيمان بالقضاء والقدر جعل الجبرية من المظاهر الواضحة 
في التفكير الإسلامي ... وبفضل هذه العقيدة لاق المؤمنون أشد صعاب الحياة 
بجنان ثابت» ولكاها أيضاً كانت من الأسباب التي عاقت تقدم العرب وعطلت 
تفكيرهم في القرون المتأخرة» '. 

أما غوستاف لوبون فيعتقد بأن الاعتقاد بالتقدير وا مب لا تأثيرله في 
احطاط المسلمين. بل يجب البحث عن هذه العلل في مجالاات اخرى. 


.58 قصة الحضارة/ ج ۱۳/ ص‎ )١( 
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وقد قررت أول الأمر ذكر كل ا( لواضيع المتعلقة بعظمة المسلمين 
وانحدلاطهم في مقدمة هذه الرسالة» ثم انصرفت عن هذا وصممت على أن أدعها 
و ہے مقدمة هذه المجموعة من ا مباحث لأني رأيت أنه لوكتبت 

كل المواضيع اللازمة فسوف تخرج عن كوا مقدمة بل وتزيد على أصل الكتاب, 

أما لواختصرت فاا سوف تكون ناقصة ولهذا رجحت الاكتفاء في هذه المقدمة 
بهذا المقدار الذي هو نموذج للبحث. 

أما تفصيل ا موضوع شارت کا أسلقنا دف رسال لا عل اساس 
ون ااشرت راتس نا 

۲۱۵ هنا م نذ کر کل ما يتعلق بالقضاء والقدرمن مسائل لأن ا هدف 
لأصل والعمدة هودراسة تأثيرهذه العقيدة وعدم تأثيرها في انحطاط المسلمين 
وهذا فقد تركنا التعرض لبعض الفروع لعدم ارتباطها بهذا ا هدف من جهة ولعدم 
وجود ضرورة لذكرها من جهة أخرى. 

وهذه المسألة تاريخ بعيد الغور عند عند المسلمين. فقد طرحت للبحث في 

صدرالاسلام بين المسلمين, وبحث حوفا المفسرون وا متکلمون والفلاسفة والعرفاء 

وحتى الشعراء والأدباء حت أن دراسة مسار هذه المسألة بين هذه الطبقات تستلزم 
كتاباً مستقلا. 

علاوة على هذا فان هناك آیات وروايات كثيرة تعرعن عمق المعارف 
الإسلامية في هذا الالء وهذ الآيات والروايات هي التى هدت الفلاسفة 
وزودت الفلسفة اللإسلامية بطاقة ومادة لا توازيها الفلسفة اليونانية. 

وان لدراسة هذه الآيات والروايات بحثاً متعاً مفصلاً ومع التجاوزعن 
هذا فان هناك "کو شس ویر تی سے سے وی 
توضيحها أم رأسهلامع ملاحظة الاصول 'لبرهانية من جهة والآثار النقلية من جهة 
اخرى» وما موضوع (ليلة القدر) الذي أشارت اليه بصراحة سورة في القرآن 
الكرم. وهومورد اتفاق الشيعة والسنة. 

ومنها مسألة (البداء) الذي هومن المسلمات عند الشيعة وله جذر قراني. 

و إذا أريد للجبر والاختيار وكيفية ا حریة والارادة الإنسانية أن تبحث 
من ا جوانب النفسية والاخلاقية والفلسفية والاجتماعية فستؤلف وحدها كتاباً 
مستقلاً. والآن فهل تصدقون انه لوطرحت كل هذه المسائل لتحولت هذه الرسالة 
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إلى كتاب كبير و يكن من المناسب لها أن تكون جزءاً من «بحوث عن علل 
احطاط المسلمين ». 
ورغم هذافان وقعت هذه الرسالة موقع القبولمن لدن ا حققین 
ووجدنا ضرورة لإكمال هذا البحث عملنا على تحقيق ذلك في الطبعات الآتية 
إن شاء الله تعالى. 
طهران فی ٠١‏ ذي الحجة سنة ۱۳۸۵ هجرية 
مرتضى ال مطهري 


۲۵ 


الاحساس ا مرعب 


لا شی ء يؤذي روح الإنسان ويعصرها ألما اکٹ من إحساسه بأنه يعيش 
في ظل قدرة قاهرة قوية مسلطة تسلطاً مطلقاً على كل شی ء في وجوده تتحكم فيه 
اء 

ذلك ان الحرية كما يقال أغلى النعم» والإحساس بالعبودية أمرٌ 
الالامء إذ يرى الإنسان نفسه مسحوق الشخصية مزق الارادة تجاه تلك القوة 
المستعبدة. فا هو إلاهً كخروف یرہ الراعى الذي بيده نومه وطعامه وموته وحياته. 
وهذا الشعور يولد في ات را عارماً... إلآأنه ألم المستسلم لقبضة 
الأسد الغضوب المتوحش حيث لايجد أمامه سبيلاً للخلاص من تلك القبضة 
الحبارة التي تمسك ہزمام اموره. 

الى هنا ونحن نفترض القوة المسيطرة تتمشل في إنسان جبار أوحيوان 
مفترس. أا لو افترضناها قوة غيبية هائلة تحكم الإنسان وتتحكم في مصيره من 
وراء الغيب ا مہم فإن الأمرسيتفاقم قطعاً. إذ تموت هنا لك كل أحلام 
الخلاص. 

هكذا إذن ولد هذا السؤال ا حیّر في ذهن کل انسان امتلك الد الأدنی 
من الادراك الإنساني. 


۲۷ 


ترى هل ان هذه الحوادث الكونية تسير وفق مخطط صارم رسم ها من قبل 
دون ان یتطرّق اليه أي تخلف أو استثناء؟ 

وهل هناك قوة خفية مطلقة تدعى (القضاء والقدر) تتحكم ني كل 
الحوادث ومنها الإنسان وخصائصه واعماله. أم أن الأمرعلى العكس من ذلك 
ناما فلا یوعد ای مع :من معان السيطرة التاضی غل الحاضر والمشقبل: 
فللإنسان حريته التامة في صياغة انحاء سلوكه وتقریر مصيره, أم ان هناك 
احتمالاً ثالثاً في البين يجمع بين الاعتقاد بالقضاء كقوة مطلقة مسلطة على جيع 
الكائنات وبلا استثناء, والاعتقاد بحرية الانسان فمايعمل؟ ولو كان الأم ركذلك 
فكيف مکن توضيحه وتوجبهه ؟ 

ومسألة (القضاء والقدر) أو (تقرير المصير) من أشد المسائل الفلسفية 
غموضاً. وقد طرحت للبحث بين المفكرين الاسلاميين لعلل خاصة 
سنذكرها منذ القرن الهجري الأول. وكان للعقائد ال ختلفة التى أبديت في هذا 
جال دورها في النزاعات والتحزب وحصول الفرق والجماعات في العالم 
الإسلامى» ما كان لذلك ‏ أي لحصول العقائد ا ختلفة والفرق المتعددة المبنية 
عل ابا صا ان ال ادن اوا ر 


الجانب العملی العام للمشكلة 


ومع أن هذه المسألة ترتبط بعالم ماوراء الطبیعةء والفلسفة الإلهية, إلاً أا 
تندرج ضمن أهم المسائل العملية الإجتماعية لأمرين هما: 

أ التأثير البدهي لنوع التفكير الشخصي للباحث في هذه المشكلة على 
حياته العملیةء ونوعية تعامله مع الاحداث. 

بدهى ان الذي يعتقد انه وجود مکبّلء لاملك من أمره شيئاً؛ يختلف 
روحيةٌ وسلوكاً عن الآخر الذي يعتقد انه المتحكم في مستقبله ومصيره. 

فللمشكلة اثارها العملية والإجتماعية في حين لانرى لكثير من المسائل 
الفلسفية مثل هذا التأثير في مثل مسائل: (حدوث العام وقدمه) و (تناهي ابعاد 
العا م وعدم تناهيها) و(نظام العلة والمعلول وامتناع صدورالكثير من الواحد)و 
(مسألة عینیة الذات والصفات في المبدأ الأول سبحانه وتعالى) وغيرها من المسائل 
التي ليس ھا أثر عملي على سلوك الافراد وشخصيتهم الإجتماعية. 
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ب إتساع نطاق الاهتمام بالمسألة في الأذهان معنى أا وان كانت 
من ا مسائل المعقدة والمتطلبة حلولاً دقيقة لكنها تعد من ا مسائل العامة التي تطرح 
نفسها حتى نی أذهان من لا حظ لهم من التفكير في المسائل الكليةء اذ كل إنسان 
يتوق طبعاً لأن يشعر بدوره في صياغة مستقبله. 

وهل انه حکوم بقدر محتوم لامكنه أن يتخلف عنه في مسيره في الحياة فلا 
اختيار له مطلقأ مثله مثل قشة في عاصفةء أم أن الأمر ليس كذلك وأنه يستطيع 
أن يعن مسيره في ا حياة ؟ 

وفذین الجانبين يمكن ضم هذه المسألة الى المسائل العملية 
والاجتماعية... 

ولكن الذين بحنوا المسألة قدماً لم هتموا بهذا الجانب إلا قلیلاً وصبّوا 
اهتمامهم على الجانب الفلسني والكلامي منها فقط في حين خالفهم الباحثون 
اليوم فصبّوا اهتمامهم الكبير على الجانب العملی الاجتماعي منها. 

وها نحن نلمح بعض المنتقدين للاسلام بعتبرون مسألة القضاء والقدر 
ورأي الاسلام فيها كا فهموه من اكبر عوامل انحطاط المسلمين. 

وهنا مکن ان یٹور سؤال على هذا الاساس فيقول: 

ان كان الاعتقاد بالقضاء والقدرسبباً للركود والا محطاط الفردي 
والاجتماعي فلماذا لم يكن واقع المسلمين الأوائل كذلك ؟ وم تكن هذه المسألة 
مطروحة في التعاليم الاسلامية الاول وني أصل العقيدة كما يدّعي بعض 
الأوربيين- أم ان شكل اعتقادهم بالقضاء لم يكن يتنانى مع حرية الانسان 
ومسؤوليته تجاه ما يعمله؟ معنى أنهم في نفس الوقت الذي اعتقدوا فيه بالقدر 
وعموميته اعتقدوا أيضاً بان المصيريمكن تغییرہ وتبديله وان الانسان قادر على 
ذلك ولو كان لديهم مثل هذا الفط من التفكير فكيف يمكن توضيحه ؟ 

وإذا قطعنا النظرعن نوع الاجتهاد الذي أعمل في فهم المشكلة قدياً 
وجب أن نلتفت. 

أولاً: إلى منطق القرآن الكريم في هذه المسألة. 

ثانياً: الى ما وصلنا من الرسول الأعظم (ص) وأهل البیت(ع). 

رم نحاول التعرف على نوعية الرأي المنطق الذي ينبغي اختياره. 


۲۹ 


الآبات القرآنية 


تصرح بعض الآيات الكرية بالقضاء والقدر ونفوذه المطلق, وأن أية 
حادثة كونية لابد أن تكون مسبوقة بمشيئة إلهية» وأنها قد رسمت من قبل في 
كتاب مبين وهي من قبيل: 
«ما أصاب من مصيبة في الأرض ولا في أنفسكم إلا في كتاب من قبل أن 
نبرأها إن ذلك على الله يسير». 
(الحديد: )٢٢‏ 
«وعنده مفاتح الغيب لايعلمها إل هو ويعلم ما في البر والبحر وما تسقط من 
ورقة إلا بعلمھا ولا حبة في ظلمات الأرض ولا رطب ولا يابس إلا في كتاب مبين»١.‏ 
(الأنعام : 9ه) 
«يقولون هل لنا من الأمرمن شيء قل إن الأمر كله لله يخفون في أنفسهم مالا 
یبدون لك يقولون لوكان لنا من الأمر شيء ماقتلنا ههنا قل لو كنت في بيوتكم لبرز 
الذين كتب علہم القتل إلى مضاجعهم». 
(العمران: )١64‏ 
«وإث من شي ع إل عندنا خزائنه وما ننزله إلا بقدر معلوم». 


(الحجر: ١؟)‏ 
«قد جعل الله لكلّ شي ء قدراء. 

(الطارق: )٣‏ 
«إنا كل شيء خلقناه بقدر». 

(القمر: )٦۹‏ 
«فيضلٌ الله من يشاء وہدي من يشاء )» 

)٤ (ابراھم:‎ 


«قل اللّهم مالك الملكتؤْتٍ الملك من تشاء وتنزع الملك ممّن تشاء وتعرّمن 
تشاء» وتذلُ من تشاءء. بيدك الخيرإنّك على كلّ شیء قدير». 
0 (العمران: )٥٢‏ 
)١(‏ يلاحظ كثيراً تطبيق عبارة (في كتاب مبین) تطبيقاً مغلوطاً على القرآن الكربم في حين ان من 
المقطوع المسلّم به أن المقصود ليس هو القرآن» وقد لايوجد مفسر معتبر القول يقول بذلك . 


۳٣٣ 


أا الآيات الدالة على کون الإنسان مختاراً في عمله ومؤثراً في مستقبله 
ومصیره» وله أن یغیرہء فهي من قبیل: 
«إن الله لايغيّر مابقوم حتی یغیّروا ها بأنفسهم». 
(الرعد: )١١‏ 
«وضرب الله ملا قريةٌ كانت آمنة مطمئنة يأنها رزقها رغداً من كن مكان 
فكفرت بأنعُم الله فأذاقها الله لباس الجوع والخوف». 


(النحل: )١١4‏ 
«وما كان الله ليظلمهم ولكن كانوا أنفسهم بظلمون). 
(العنكبوت: )٠٤‏ 
«وما ريك بظلام للعبيد». 
(فصلت: )٦٤‏ 
«إنّا هديناه السبيل إمَا شا كراً وما كفوراً». 
(الدهر: ۳) 
«فن شاء فليؤمن ومن شاء فليكفر». 
(الكهف: ۲۹) 
«ظهر الفساد في البروالبحربما كسبت أيدي الناس». 
(الروم: )٤١‏ 
«ومن كان يريد حرث الآخرة نزد له ي حرنه» ومن كان يريد حرث الدنيا 


نوته منها». 
(الشورى: )٠١‏ 
«من كان يريد العاجلة عجُلنا له فيا ما نشاء لمن نريد ثم جعلنا له جهنم 
بصلاها مذموماً مدحور ٭ ومن أراد الآخرة وسعى ها سعہا وهومؤمن فأولئك كان 
سعہم مشكوراً» كلا مد هؤلاء وهؤلاء من عطاء ربك» وما كان عطاء ربك 
محظورا». 
(الاسراء: )٠١- 1١4‏ 
وهناك آيات اُحری يمكن أن تنضم إلى الطائفة الاولى أو الثانية. 
وقد اعتبرت هاتان الطائفتان متعارضتین في نظر غالب علاء التفسير 
والكلام فنحن لا ملك إلا أن نؤول احداضا بحيث تنسجم مع مفاد الأخرى فنقبل 


شس 


النتيجة. 

ومنذ منتصف القرن الأول حيث وجد المسلكان الفكريان في هذه 
المسألة نمضت حاعة تؤيد حرية الانسان واختياره فأولت آيات الطائفة الاول 
وعرفت ب (القدرية) في حين أيدت جماعة اخرى جانب التقدير الغيي الصارم 
المتحكم فأولت آیات الطائفة الثانية وعرفت ب (الجبرية). 


ولكن هاتين الجماعتين اندكتا في فرقتين كلاميتين کبرین ہا 
(الأشاعرة وا معتزلة) وقد تبنت كل فرقة ضمن ماتبنت من آراء كثيرة أحد 
المسلكين, فأيدَ الأشاعرة الجبرية» في حين احتضن المعتزلة (القدرية). 
كلمة «القدرية» 


ويجب ان نلفت الأنظار هنا الى أننا استعملنا مصطلح (القدرية) لأولئك 
ا مناصرين لحرية الانسان اتباعاً ما هو المعروف في اصطلاح علماء الکلامء ولا هو 
المراد عند اطلاق هذه الكلمة في الروايات غالباً. وإلاً فان كلمة (القدرية) 
قد تطلق ويراد بها على ألسنة المتكلمين وني بعض الروایات۔ الجبريين. 


والواقع ان کلامن أولئك المؤيدين للجبر, القائلين بالتقدير العام 
وأولئك المؤيدين للحریةء النافين لدور القدر في الأفعال الانسانية؛ كانوا يتجنبون 
هذه الكلمة؛ ويصمون الطرف الآخربها. وسرّذلك أنه روي عن الرسول 
الأكرم(ص) مامضمونه «القدرية مجوس هذه الأمة» ولذا فالجبريون يقولون: إِنَّ 
(القدرية) هم منكر والتقديرالإلهي فی حین يرد خالفوهم قائلین: إن (القدرية) 
هم أولئك الذين يردون کل شي ء حتى اعمال الانسان للقضاء والقدر. 

وربما كان السبب في شيوع اطلاق كلمة (القدرية) على منكري التقدير 
هو. 

ولا رواج وشيوع المذهب الأشعري بحيث صيّر ال معتزلة أقلية تجاه 
الأكثرية الأشعرية. 

ان تشبيه القدرية با جوس. والمعروف عن المجوس أنهم يحددون التقدير 
الإلهي مايسمونه (اخير) اما الشر فخارج عن التقدير الإلهي» وأن فاعله هومبداً 
شيطاني أسموه (أهرمن). 


۳۲ 


التعارض المّعى 

قلنا أن أكثر المفسرين والمتكلمين يرى الآيات متعارضة في هذا ا موضوع 
فيلجأون الى تأويل بعضها لتنسجم مع البعض الآخر. 

وهنا يجب ان نتنبه إلى ان التعارض على نوعين: 

الاول: ان یدنی كلام كلاماً آخر صراحةً وبالمطابقة مثل «توفي 
الرسول(ص) في شهر صفر» «لم يتوفٌ الرسول(ص) في شهر صفر» فان الثانية 
نفك الأول ضراحة 

الثاني: ان لا تننی الجملة الثانية الاول صراحة ولكن لازم التصديق 
بالجملة الثانية بطلان الاولى كما في المثال التالي: 

«توني الرسول(ص) في شهر صفر» «توثي الرسول(ص) في شهر 
ربيع الأول». 

فهل التعارض المدّعى بين الطائفتين من الروايات في القدر من النوع 
الأول أم من النوع الثاني ؟ 

لاریب في ان التنافي المدّعى ليس من النوع الأول(التنانی الصريح)فلم 
نقل مثلا: «لا شي ء مقدر» « كل شي ء مقدر). 

« کل شي ء سبق في علم الله» «لا شي ء سبق في علم الله». 

«الإنسان مختار في عمله) «الإنسان غير محتار في عمله) « كل شىء 
مرتبط بالمشيئة الإلهية» «ليس کل شي ء مرتبطاً بالمشیئة الإلهية». ۱ 

لکن المتكلمين حسبوا أن لازم کون كل شيء مقدراً بتقدير إلهي أن 
الانسان مجبور في سلوكه فيستحيل الجمع بين الحرية والتقدير المسبق» فا قدر يجب 
أن يتحقق بلا اختيار وإلاً فإن علم الله يتحول إلى جھل. والعكس بالعكس فان 
لازم کون الإنسان مؤثراً في سعادته وشقائه أن لايكون هناك تقدير سابق. 

وهكذا وجد ركامٌ من التأويلات في كتب المتكلمين والمفسرين 
وللاطلاع یکن مراجعة تفسيري الرازي والكشاف. 

وموجب ما سبق فلو وجدت نظرية ثالثة ترفع هذا التعارض المدّعى بين 
العلم الإلهي المسبق والمشيئة ا مطلقةء وحرية الانسان واختياره؛ فإنّنا لانحتاج إلى 
أيّ تأويل أو تفسير. وسيأتي ان الواقع يؤكد على هذا الخط الثالثء ويكشف عن 


۳ 


أن هذا التعارض نشأ عن الفهم الخاطئ لاغیں 

ولنا الحق في ان نقول: إنه لامعنى لوجود التعارض في الكتاب المبين حتى 
نضطر إلى حل بعض الآيات على خلاف ظاهرها وتأويلهاء بل لنا أن نقول: إننا 
لا نحد نی القرآن الكري آية واحدة تحتاج الى التأويل» وحتى أشد الآيات تشابهاًفإنها 
لاتحتاج الى التأويل.. وهذا موضوع يحتاج الى تفصيل في القول لايجال له هناء مما 
707 ٰ0 
الآثار السيئّة لفكرة الجر 

لاشك في ان (الجبرية) على النحو الذي قال به الأشاعرة ‏ بحيث لابملك 
الإنسان معها أي اختيار ها آثارها السيئة الكثيرة: اذ تشل روح الإنسان 
وإرادتهعن أي تأثير. وهي الفكرة التي شدت من أزرالأقوياء الظالمين في نفس 
الوقت الذي قيّدت أيدي الضعفاء والمظلومين. 

فذلك الإنسان الذي تولى منصباً مهما أو جع ثروة كبرى بطرق غير 
مشروعة يتحدث عن المواهب الإلهيةالتي اختصه الله بها وغمره بنعمته بعد أن حرم 
الضعفاء منها وغمرهم في بحر من الألام والعذاب. 

وذلك الذي حرم من مثل هذه المواهب لايسمح لنفسه أن يعترض» و إلا 
كان ذلك اعتراضاً على (النصيب والقسمة) و (التقدیر الإلهي ) وهو أمر يتطلب 
الصبر والرضا والشکر لا الاعتراض. 

فالظالم ترفع عنه مسؤوليته جرّاء أعماله بحجة القضاء والقدر, و باعتبار 
أنه أي الظالم ید اللء ويد الله لا تقبل أي طعن فيا تعمل. 

و بنفس هذا الدليل يتحمل المظلوم كل ألوان الظلم لأنه يرى أن كل ما 
يرد عليه إا هو_وبصورة مباشرة من الله. فهو ایس من نتيجة أيه مقاومة, 
وهل يمكن مقاومة القضاء والقدر؟ أم هل يمكن القلص من قبضة الغيب القوية؟ 
هذا مع أن ذلك يتنافى والمستوى الأخلاقي للمسلم» إذ هو خلاف صفة الرضا 
والتسلم . 

ثم إن الذي يعتقد بالجبر لايرى أيّ ترابط سببي بين الأشياء وبالأخص 
بين الإنسان وأعماله وشخصيته الروحية والخلقية من جهة ومستقبله السعيد أو 
الشتي من جهة الحرى» ولذا فهو لايفكر بتقوية شخصيته» واصلاح سلوكه الخلقي» 


۳٤ 


وتقيبم أعماله البتة بل نراه يعزو كل شي ء إلى القدر وينتظر ا مصیرالمرسوم مرارة 
استسلامية. 
المنافع السياسية 

ان التاريخ يثبت لنا ان بني امية حولوا قضية (القضاء والقدر) إلى 
مستمسك متینء بعد أن أيدوه بكل قوة وقارعوا ونکلوا بمؤيدي الحرية الإنسانية 
على اشاس آنا عقيدة تخالف عقائد الاسلام حتى عرف بين الناس أن: «الجير 
والتشبيه أمويان» والعدل والتوحيد علويان» فإن أقدم من طرح للبحث مسألة 
اختيار الإنسان ني العهد الأموي ودافع عن عقيدة الحرية رجل عراقی اسمه «معبد 
الجهنسى» و اخرشامی عرف ب «غيلان الدمشق)... وقد عرف هذان 
بالاستقامة والصدق والامانء أما معبد فقد خرج مع ابن الأشعت وقتل بيد 
الحجاجء وأما غیلان فانه بعد ان وصلت أقواله إلى مسامع هشام بن عبدا ملك أمر 
بقطع يديه ورجليه 2 صلب. 

في كتاب «تاريخ علم الکلام) ذكر شبلي نعمان' أنه وان كانت 
الظروف والعوامل كلها مساعدة على اختلاف العقائد, فان بدءها كان سياسياً 
وعلى أساس من مقتضیات المصلحة الداخلية للدولة. إذ لما كانت الدولة الاموية 
دولة الحديد والنار فان من الطبيعي أن تسري روح الثورة في النفوس. ولكن ما ان 
ينطلق لسان بالشكوى حت تعزوالحكومة الأمرإلى القدروتسكته بأنمايحدث 
مقدر مرضي من الله فلابمكن أن ينبس ببنت شفة في قبال ذلك «آمتا بالقدر 
خيره وشره» وقد سأل معبد ا جھنسی وكان تابعياً صدوقاً استاذہ الحسن 
البصري عن سی ساس ا ساد اتقاہ اش رقا جاه 
«هؤلاء أعداء الله يفترون». 

أما العباسيون فانہم على الرغم من خالفتہم لسياسة الامويين ودفاع بعض 
خلفائهم كالمأمون والمعتصم عن المعتزلة الذين يعتقدون فيا یعتقدون۔۔ بالحرية 
الإنسانية؛ إلا أنهم منذ عهد المتوكل فصاعداً قلبوا ظهر اجن وراحوا يحمون مسألة 
(الجبر) ومنذ ذلك ا حین صار المذهب الأشعري هوا مذهب السائد العام في العام 


.١4 الجزء الاول ص‎ )١( 


۳۵ 


الإسلامى . 

وكان لرواج ا مذهب الاشعري وسيطرته على العام الإسلامي آثار كثيرة 
فحتى الفرق الاخرى مثل الشيعة التى كانت بشكل أساسى ترفض فكرة الأشاعرة 
م تسلم من تلك الآثا وهذا وعلى الرغم من خالفة الشيعة للاشاعرة ومع أنهم 
لايتفقون مع المعتزلة بشكل كامل فاننا نجد أن فكرة الجبرقد نفذت في الآداب 
الشيعية العربية والفارسیةء فتحدثت هذه الآداب عن تحكم القدر في الانسان 
أكثر مما تحدثت به عن الحرية الإنسانية. هذا مع ان تصريحات قادة الشيعة أمة 
أهل البيت تؤكد على أن القضاء والقدر العام لاينافي الحرية الانسانية. 

والسرّ الذي جعل كلمة (القضاء والقدر) وأمثا ها مرعبة هوصيرورتها 
مرادفة للجبر وعدم الحرية» والتسلط غير المنطق لقوة خفية على الانسان وأعماله» 
وذلك نتيجة لشيوع المذهب الأشعري في العام الاسلامي وسيطرته على الأدب 
الاسلامي العام . 
النقد الاوروی المسيحي للاسلام 

وكان الا نحراف في تصور المسألة قد منح المسيحيين الأوروبيين حجة في 
حعل الاعتقاد بالقضاء والقدرعلة العلل في اطاط المسلمين» وفي التعريض 
بالاسلام كدين یؤمن بالجبرية ويسلب الانسان أي نوع من أنواع الحرية. 

وقد كان المرحوم السيد جال الدين الأسد آبادي قدتنبّه لهذا النقد عندما 
كان في اوربا فراح يرد عليه في مقالا ته. 

فني إحدى مقالاته ذكر مقدمة بین فها انه لوسرت روح منحرفة وطبع 
سي ء في مجتمع ما فإ العقيدة الصحيحة المعطاة لهذا اجتمع سوف تصطبغ بنفس 
الروحية السائدة فتزيدهم شقاء وضلالةء وتتبدل الى طاقة تجرهم الى الأعمال 
السيئة. ثم قال ما مضمونه ان العقيدة بالقضاء والقدر» هي إحدى تلك العقائد 
الحقة التي وقعت مورداً لاشتباه الجاهلين وجھلھم. وقد تصور الافرنج الغافلون خطأ 
أن الاعتقاد بالقدر متى ما سرى في أي آم فإنها ستفقد اههمة والقوة والشحاعة 
والفضائل الأخرى, وأن الصفات السيئة للمسلمين كلها نتيجة الاعتقاد بالقضاء 
والقدر. 

إن المسلمين اليوم مساكين فقراء وهم أضعف من الأمم الافرنجية 


۲٦٢ 


عسكرياً وسياسياًء ويروج فيهم ويعمهم فساد الأخلاق والكذب والمكر والحقد 
والعداوة والتفرقة والجهل باحوال العام وانعدام الخبرة بالخير والشر, والقناعة 
بعيش الکفاف؛ وهم لاملكون أي دوافع للرقی ومقاومة العدو ولذا فإن الجيوش 
الأجنبية السفاكة تهاجمهم من كل الجهات... والمسااكين يشكرون الله على كل ما 
يحدث ويستعدون لکل ذلة» ويلجأون الى زاوية من زوايا البيت ويسلمون كنوز 
ٹروتہم واستقلا هم للعدو والأجني. ومن تم يستطرد المرحوم الأسدآبادی قیری ان 
الغربيين الذين نسبوا كل هذه المفاسد ا مذ كورة للمسلمين يعتقتدون أن كل 
المساوئ والشرور وليدة الاعتقاد بالقضاء والقدر» ويؤكدون أن المسلمين اذا مابقوا 
على هذه العقيدة فإن حسابهم سیصنی وسيسيرون نحو الزوال» واخیراً يؤكد أن 
الافرنج لم يفرقوا بين الاعتقاد بالقضاء والقدر والاعتقاد مذهب الجبر القائل بأن 
الانسان محبورٌ مطلقاً في كل أعماله وأفعاله. ١‏ 


العقدة الفكرية 

وما ينبغى ألا يخطر في الأذهان أنَّ مسألة (القضاء والقدر) و (ا جر 
والاختيار) لا تطرح إلا على أساس اجتماعي لاغیں إذ انها قبل كل شيء مشكلة 
علمية ومجھول فلسنی يخطر لكل مفكر على أي حال ويتطلب منه الحل. 
الفلسفة المادية والقدر 

كما أنه لاينبغي أن يتصور ان هذه المسألة تشكل معضلةً أمام الإلهيين 
فقط في حين لايتعب ا ادیون أنفسهم فيهاء بل إن ا مادیین أيضاً تطرح أمامهم هذه 
المشكلة مع قليل فرق. ذلك انه طبق نظام العلة وا معلول ا مسلم تكون کل ظاهرة 
وحادثة؛ وليدة علةٍ أوعلل أخرى» ومن جھوٍ أخرى فان وجود المعلول مع فرض 
وجود علته ضروري قطعي» كما أن عدم وجود العلة يؤدي إلى امتناع المعلول. ولا 
كان الماديون يقبلون مبدأ العلية العامة والضرورة بالشكل الآنف ويجعلوفه من 
أركان فلسفتہم فان السؤال ينطرح أمامهم حول تبعية أفعال البشر وأعماهم لهذا 


)١(‏ مقتبس من مذ کرات || 7 صدر واثقي عن السيد جال الدین نقلاً عن مقالة له في القضاء 
والقدر (مكتبة سبهسالار طهران ‏ الرقم 4878). 


۴۷ 


القانون وتعذر استثنائها منه. فأعمال البشر مشمولة بقوانن مسلمة قطعية وجبرية 
ومع هذا فهل يمكن تصور ا حریة والاختيار؟ 

وهذا نجد أن مسألة ا بر والاختیار تطرح أمام كل المدارس الفلسفية 
القدمة والجديدة إلهية كانت أم مادية. 

وقد قلنا ان هناك فرقاً بن هذه المشكلة عند الإلهيين وبينها عند الماديين» 
ولكن هذا الفرق لايؤثر في جوهر المسألة» ان للاعتقاد بالقضاء والقدر الإلهى 
امتيازات وخصائص يفقدها الاعتقاد ا مادي بالقضاء والقدر وا بر الطبيعي . ۱ 


التنزيه والتوحيد 

وقد وجدت هذه المشكلة بين الفلاسفة الإلهيين والمتكلمين عندما 
لاحظوا قانون العلة والمعلول وانتہاء الحوادث والممكنات إلى الذات الواحبة 
الوجود» وانه من المستحيل ان تلبس أي حادثة ثوب الوجود دون استنادها لارادة 
ال وبعبارة أخرى: إنهم توجهوا إلى التوحيد نی الأفعال وانه لايمكن أن يكون 
هناك شريك في ملك الوجود لله تعالى. هذا من جهة, ومن جهة أخرى فقد تنہوا 
إلى أمر يدركه حتى العوام من الناس وهو أن المساوئ والفحشاء والذنوب لايمكن 
نسبتها لل لذا تحيّروا بین التنزيه والتوحيد. فتصور البعض في ظل (التنزيه) أن 
إرادة الله ومشيمته لاتتعلق بأفعال العباد وأعمالهم المتصفة أحياناً بالسوء 
والفحشاء في حين تصور البعض الآحَر في ظل (التوحيد) وأنه «لامؤثر في الوجود 
إلا الله» ان كل شيء يستند إلى ارادة الله. 

وقد نقل ان غیلان الدمشق لزيد ول و راس بيه 
الرأي العام اتی ارول «أنت الذي يزعم ان الله يحب أن يُعصى !. 

فاجابه ربيعة الراي فورا: 

أنت الذي يزعم أن الله يُعصى قهراً! 

وکان أبواسحق الاسفرايينى المؤيد لعقيدة القضاء والقدر حالساً يوماً ٤‏ 
مجلس الصاحب بن عباد اد 2 القاضى عبدالجبار المعتزلي وهو بخلاف 
اق اق تدك لیو الان ان وقعت عينا القاضى على 
اي اسحق حتى قال «سبحان من تنزه عن الفحشاء» كناية عن نسبة ا کل 
شي ء لله ولازمه اتصافه بالأعمال الفاحشة فأجابه أبواسحق في التو: «سبحان من 


۳۸ 


لا يجري في ملكه الا مايشاء» كناية عن ان الخصم قال بوجود شريك في الوجود 
لله وتصور أنه من الممكن أن يقع في الوجود شي ء لا يريده الله. 

وقد مرّ أن هذه المسألة كانت مشكلة ومجهولاً علمياً قبل أن تثيرها دوافع 
سياسية واجتماعية وتتدخل فيها. 

فلم يكن مقبولاً لدى البعض أن يكون كل شيء حتى السيئات منتسباً 
إلى الله فكانوا ينزهون الله عن تلك السيئات في حين كان الأقربون إلى التوحيد 
الذين يرون العام قائاً بالذات الإلهية؛ وأن كل موجود يستمد المدد منه تعالى» 
كان هؤلاء يرفضون أن يكون هناك موجود مستقلٌ في فعله» وأن يريد الله شيئاً ثم 
يريد ذلك الموجود شيئاً بخلافه ثم یتحقق ما اراده ذلك ا خلوق خلافاً ما أراده 
الله... ومن هنا نشا الاختلاف . 

ولكن الملاحظ أن كل واحد من الفريقين كان يعمل على تأييد مدّعاه 
بأسلوب الإيراد على عقيدة الطرف الآخر دون ملاحظة الاشكالات الواردة على 
عقيدته. وهذا ما يتوضح مراجعة الكتب الكلامية. وقد رأينا الحوارين الذين 
جريابين غيلان وربيعة الرأي» وكذلك بين القاضى عبدالجبار و أي اسحق 
كنموذجين ہٰذا الشكل من ٠‏ الاستدلال ۱ 

والحقيقة: انعقيدق (القضاء والقدر) و(الاختيار) كلتيههاوبالشكل 
الذي تطرحان به مما يرد عليه الاشكال ولا يمكن الدفاع عنه. 

ولو أن كلاً من هذين الفريقين أدرك أن رأيه یشتمل على جزء من 
الحقيقة لارتفع النزاع وعرف انه لا يلزم من الاعتقاد بالقضاء والقدر والتوحيد 
الافعالي الجبر وسلب ا حریة من الانسان تمامأء كا انه لايلزم من الاختيار 
والحرية الانسانية نى القضاء والقدر. 
القضاء والقدر 

القضاء هو الحكم والقطع والفصل. وسمي القاضي بذلك لأنه يفصل 
بين المتحاكمين. وقد استعمل القرآن الكرم هذه اللفظة ناسباً إياها الى الله تارة 
والى الانسان أخرىء في مجال الفصل اللفظي كأن يوجب كلام مافصلاً بین 
أمرين وني محال الفصل التكويني العملی. 

والقدر هوا مقدار والتعين. وهذه الكلمة استعملت _أيضا ‏ في القرآن 


۳۹ 


الكريم كثيراً بهذا المعنى. 

0 عن رة كا قبت كل الله ھء ‏ 
نحت القضاء الإلهي» ومن زاوية کونہا محددة مقدار معين من حيث الموقع الزماني 
والمكاني تندرج في التقدير الإلهي . 

وللحکاء والمتكلمين في هذا الجال اصطلاحات وبيانات خاصة. ولأنها 
متعلقة بمسألة علم الباري تعالى ومراتب هذا العلم وهي بدورها مرتبطة بمسائل 
كثيرة منها التحقیق في العوالم الكلية للوجود؛ فسوف لن نبحثها فيهذاالكتاب. 

يقول الحاج السبزواري ف منظومته ا معروفة : 

اذ يكف الاأشياء متراة له فذا مراتب يكون علمه 
عناية وقلم لوح وفضا وقدر سجل كون يرتضى 

اما ما مكن البحث عنه هنا فهو ان الحوادث الكونية عموماً لابڈ وأن 
تنطوي عي ا دلا ته فروض: 

أ أا لا ترتبط با لحاضي المتقدم علا تقدماً زمانياً أوغير زماني فلا يرتبط 
وجودھا بسوابقه ولا ترتبط خصوصياتها بذلك ايضا. 

ومع هذا الفرض لامعنى للقضاء والقدر بعد انكار الترابط بين وجودها أو 
خصوصياتا الزمانية والمكانية وبين الماضي والتعيين المسبق. وعلى هذه النظرة 
يجب أنكار مبدأ العلیة وقبول الصدفة كمفسر لوجود الأشياء. 

في حين ان مبدأ (العلية العامة) والترابط الضروري القطعى بن 
الحوادث» وان كل حادثة تستمد حتميتها وقطعيتها وقدرها وخصوصياتها الوجودية 
من أمر أو امور اخرى مقدمة عليهاء أمرٌ مسلم لايقبل الرد. إن مبدأ العلیة 
والضرورة العلية والمعلولية ومبدأ السنخية بين العلة والمعلول كل ذلك من العلوم 
البشوية المتعارقة ناڈ رت۲ 

ب أن يقال بأن كل حادثة هاعلة متقدمة عليها مع انكار نظام 
الأسباب والمسببات القائم بين الحوادث والقول بأنها كلها معلولة مباشرة لعلة 
واحدة هى الله (تعالى) فليس في العام إلآعلة وفاعل واحد وهو الذات الإلهية» 
ومنها تصدر كل الموجودات مباشرة» وإن إرادته تتعلق بكل حادثة بشکل مستقل 


.) يراجع الجزء الثالث من کتاب (اصول الفلسفة وا لمذهب الواقعي‎ )١( 
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عن إرادته الأخرى؛ كأن نفرض الأمر هكذا: : القضاء يعني العلم والإرادة الإلهية 
بوجود أي موجود» وهو مستقل عن أي علم وقضاء آخر. 

وهنا يجب أن نسلم أن ليس هناك فاعل إلآ الله فقد تعلق علم الله في 
الأزل بأن تقع الحادثة الفلانية في الوقت الفلانیء ولاہڈ من أن تقع تلك الحادثة» 
مع عدم تدخل أي شيء نی وجودهاء وأفعال الإنسان وأعماله من هذا القبيلء 
فان الذي يوجد هذه الأفعال والأعمال مباشرة وبلاواسطة هو القضاء والقدر 
الإلهي أي العلم والإرادة الإلهيين. أما الإنسان نفسه وطاقته وقوته فليس ها 
دخل في الأمر مطلقاء وان کان لطاقته وقوته دور ظاهري وتمثيل خيالي لا أكثر. 

وهذا هو بعينه مفهوم الجبر وا مصیر ا حتم» وهذا هو الاعتقاد الذي لوحلٌ 
في مجتمع أوفرد فإنه يحطم ا حياة ويجر الى الفناء. 

وهذه الفكرة _بالاضافة لمفاسدها العملية والاحتماعية مردودة 
منطقياً» فلا تردد من زاوية البراهين العقلية والفلسفية كما هو مذكور في مله 
ني بطلان هذه الفكرة.. وإن الترابط العلی والمعلولي بين الحوادث مما لايقبل 
الانکاں وليست العلوم الطبيعية والمشاهدات الحسية والتجريبية وحدها هي 
الدليل على نظام الأسباب والمسبساتء بل إن العم الإلهي أقام أتقن البراهين عل 
هذا الأمر. علاوة على أن القران الكريم قد أيّد نظام السات والنسياتة كلك 

ج القول بأن مبدأ العلية العامة ونظام الأسباب والمسببات حا کم على 

العالم وجیع الحوادث والوقائع فيه فكل حادث فيه يكتسب ضرورة وجوده وشكله 
وخصوصياته الزمانية والمكانية وسائر الخصوصيات الوجودية من علله المتقدمة 
عليه وان هناك رابطة قوية لا تنفصم بين الماضي والحاضر والمستقبل» وبين كل 
موود وغللة التقلاعة عم 

وعلى هذا الأساس فإن مصير كل موجود بيد موجود آخر هوعلته الق 
أوجبت وجوده وأعطته الحتمية والضرورة» ومنحته خصوصياته الوجودية» وإن 
تلك العلة بدورها معلولة لعلة أخرى» وهكذا. 

وعليه: فإن لازم قبول مبدأ العلية العامة قبول أن کل حادثة تستمد حتمية 
وجودها وخصوصياتها وشكلها ومقدارها وكيفيتها من علتها... ولا يختلف الأمر 
هنا بين ما لو کنا إلهيّن مسلكاً؛ نؤمن بأن أصل كل الایجابات (القضاءات) 
وأصل كل التعينات (أنواع المقدر) هي علة العلل وبين ما لو كنا لا نعتقد بذلك 


۱ 


ولا نعرف مثل هذه العلة الاولى. 

ولهذافن الزاوية العملية والإجتماعية لا فرق في هذه المسألة بين الإلهي 
الا ذلك لات ا اا و مار ن الاعقاد هيدا 
العلية العام ونظام الاسباب وا مسببات سواء كان من يعتقدون بهذين المبدأين من 
الإلهيّن أومن الماديّين. 

نع الفرق بینہما أن القضاء والقدر في نظر المادي أمرعيني خارجي 
صرف» في حين أن القضاء في نظر الإلهى عینی وعلمى ؛ معنى أن ا مادي يرى أن 
ضور أت سو موی غ الا دوك أن مل هذه العلل نيا ہاش دور 
وخاصیةءنی حين يرى الإلهي أن سلسلة العلل الطولية (أي العلل التي هي فوق 
الزمان) تعلم بعملها وخواصها. ومن هنا فإن هذه العلل تسمى في المدرسة الإلهية 
بأسماء (الكتاب) (اللوح) (القلم) وأمثال ذلكء مع أنه ليس هناك شيء في 
المدرسة المادية يستحق هذه الاسماء. 


الجر 


من مجموع ماتقدم توفرنا على أن الاعتقاد بالقدر لایعنی الجبرية» بل إنما 
يستلزم ذلك لولم نعط الإنسان أي دور في صنع السلوك ء مسلمين إياه للقدر فقط . 
والحال أنه من أشد الممتنعات أن نقول إن الله تعالى يعلم كل شيء بلاواسطة بل 
إنه تعا لی يوجب وجود كل الأشياء عن طريق عللها وأسبابها الخاصة. 

إن القضاء والقدرلايعنيان إلا ابتناء نظام السببية العامة على أساس العلم 
والإرادة الإلهيين» ومن لوازم قبول مبدأ العلية وضرورة حصول ا معلول عند حصول 
علته والسنخية بینہما أن نقول إن مصير أي موجود مرتبط بالعلل السابقة وا مرتبطة به 
سواء وجد مبدأ إلهي أم لم يوجدء أي سواء أكان نظام السببية نظاماً مستقلاً وقائاً 
بذاته» أم كان قائاً بغيره ومستنداً للمشيئة الإلهية. ذلك أن کون النظام السببي 
مستقلاً وقائماً بذاته أوغيرمستقل لا تأثير له على مسألة الصر والحرية الانسانية. 

ومن هذا المعنى نقول إن غاية الجهل تكن في القول بأن العقيدة الجبرية 
ناشئة من الاعتقاد بالقضاء والقدر الإلهيين» ولذا فيجب أن تقد هذه العقيدة 
لترتبَ تلك النتيجة عليها. 

فإننا لوقصدنا من هذا الاعتقاد إنكار التلاحم بين الأسباب والمسببات 


۲ 


ومنها الطاقات الانسانية والإرادة والاختيار فثل هذا القضاء والقدر خرافة 
يستحيل وجودها بالأدلة القاطعة التى تقيمها الفلسفة الإلهية بحیٹ لامجال لأيّ 
شك أو تردد. ۱ 

وإن قصدنا منها الارتباط الحتمى للعلل بالمعلولات؛ فهى حقيقة مسلمة 
ولا تختص بالإلهيينء بل يقول بها كل مذهب یؤمن يبدا العامة وإن كان التفاوت 
یکن نی أن الإلهيين يصعدون بسلسلة العلل إلى حيث لا أبعاد زمانية ولا مكانية 
حيث تنتبي إلى علة العلل الواجبة الوجود أي الحقيقة القائمة بذاتها والتي تنتہي 
پان کن أنواع القضاء (الضرورة) والقدر (التعینی) ولكن ليس هذا التفاوت أي 
أثر في إثبات ال بر أو نفيه. 


الحرية والاختيار 


وهنا ينطرح هذا السوال: 

إذا جعلنا القضاء والقدر الإهى مرتبطاً _مباشرة وبلاواسطة علل 
وأسباب_ بالحوادث فأي معنى ار گی نوفق بين الأيمات بنظام العلية 
العامة والايمان بحرية الإنسان؟ وهل نحن ملزمون لوأردنا التسلم بالحرية أن 
نفصل تماماً بين الأفعال الانسانية وأية علة خارجية وهذا يعنى قبول الفرض 
الأول فقط ؟ ۱ 

وعند الجواب نقول : 

إن هذا التساؤل هوالذي دفع الكتيرين من قدامى المفكرين ومحد نيهم 
الت إلىالقول ب (الإرادة الحرة) حسب تعبيرهم والتی لا تتصل بأية علة. ومعنى 
ذلك ا قبلوا مبدأ الصدفة ولوفي اطار الارادة الانسانية» ولكنا أثبتنا في هوامش 
الجزء الثالث من کتاب (ائول الفلسفة) أن مبدأ العلية أمدٌ لامكن إنكاره 
أوتخصيصه» ولو قطعنا الروابط بين العمل الإنساني» والعلل المتقدمة عليه لوحب 
علينا أن نقبل أنه لااختيار له. 

إق الأنشاة على ر حرا عق أنه ای کر ا راو فلن 
الأنينات فى سا كار ترجه تحرج وسقط ارا عاذي الارض دون 
أن تكون له أية اراد ة» أو كالنبات ليس له إلا طريق واحد فبمحرد توافر شروط 
معينة ينموبالشكل المعتاد» أ وكالحيوان الذي يؤدي أعماله بتأثيرغريزي. گلا. إن 


<۳ 


الإنسان جد نفسه دائماً على مفترق طرق ليختار منها أا شاء مل ء حريته» و وفق 
بے رو كرت ولس عورا غل ملوك ادا لاک رفا اللی من حه 
الطرق هو أسلوب فكره واختياره. 

وهنا تبرز مقومات الشخصية والصفات الأخلاقية والروحية» والمسبقات 
التربوية والوراثیةء والمقاييس العقلية والنظرات البعيدة للإنسان» فيعلم إلى أي 
حدّ يرتبط المستقبل السعيد أو الشتي بتلك العوامل وبالتالي بالطريق الذي يختاره 

إن الفرق بين الانسان والنار ا حرقةء وا ماء ا مغرق» والنبات النامى بل 
وحتى الحيوان الماشى هو عنصر الاختیار... إذ كل هذه لا تنتخب طريقها في حين 
ES 920‏ ترک بحرية. فا أن يواجه سبلاً متعددة فإن ضرورة سلوك 
ادها اس الع إرادتة التحصية. 


الحتمي وغير ا لحتمي 

جاء في الروايات الدينية والإشارات القرانية حديث عن القضاء والقدر 
ا حتمي والقضاء والقدر غير الحتمي وهي تعبر عن نوعين من القضاء والقدر: نوع 
قابل للتغییں وآخر متم ضروري لايقبل أي تغيير. 

وهنا يبرز لنا سؤال حول معنى القضاء والقدر غير ا حتمی . فإذا نظرنا إلى 
2 || بپ ٰپئ 2 9 
يتعلق» فإن لم يتعلق بها فليس هناك قضاء ولاقدں وإن تعلق بها كان من 
الضروري ھا أن تقعء وإلاً لزم عدم مطابقة علم الله للواقعء وللزم تخل المراد عن 
الارادةالإلهية, وهو مستلزم لنقصان ذات الحق سبحانه وتعا لم 

وبعبارة أدق وأشمل يقال: إن القضاء والقدر في الواقع عبارة عن انبعاث 
كل العلل والأسباب من إرادة الله ومشيئته وعلمه» وهوعلة العلل وعليه فالقضاء 
اصطلاحاً_ هو العلم بالنظام الأحسن والذي هومنشئ وموجد ذلك النظام. 

والكل فی نظامه الكياني 2 ينشأمن نظامه الرباني 

هذا من جهة» ومن جهة أخرى فان قانون العلية العامة كما نعلم 
يوجب الحتمية والضرورة حيث أن لازم قانون العلية أن يكون وقوع الحادثة عند 
تحقق شرائطها الخصوصۃ الزمانية وا مكانية قطعياً وحتمياً ولايقبل التخلف. تماماً 


٤ 


كما أن عدم وقوعها عند عدم تحقق تلك الشرائط أيضا حتمي ولا يقبل التخلف. 

وتدين العلوم في كوا قطعية لهذا المبدأ. وإن قدرة التنبؤ العلمي هي 
مقدار علمه بالعلل والأسباب. ولا كان القضاء والقدر هوإيجاب الحوادث 
وتقديرها عن طريق العلل والمعلولات» وي نظام اواب والسيات اتا 
والقدرهما عبن الحتمية والضرورة. 

وعلى هذا فکیف مکن تقسم القضاء والقدر إلى حتمي وغير حتمي ء أو 
إلى قابل للتغیر وغير قابل له؟ 

وهنا يبدو لنا السير في طريق مسدود فإما أن لانقول إلا بنوع واحدٍ من 
القضاء والقدر كالأشاعرة ولا يقبل هذا النوع التغيير والتبديل» ولا يختلف مصير 
الانسان عمّا رسم له» ونكون بالتالي قد سلبنا الانسان أي قدرة على تغیبر مصيره 
وأَيٌ حرية وإرادة» وإما أن نكون كالمعتزلة منكرين للقضاء والقدر و تأثيرهما 
في الحوادث الكونية وعلى الأقل في الأفعال والأعمال الإنسانية. ويجب أن نلاحظ 
الآن أنه هل يوجد سبيل للخلاص من هذا التردد أم لا؟ 

وهنا علينا أن نلفت النظر إلى نقطة مهمة هى أنه كما أن نظرية الاشاعرة 
القائمة على أساس عدم قابلية القضاء للتبديل تسلتزم ننی القدرة والاختيار من 
الإنسان وعدم سلطته على مستقبله, فإن نظرية المعتزلة أيضاً ليست علاجاً ناجعاً 
لذلك» إذ بالإضافة للاشكالات القوية التق يوردها العلم الإلهي عليها من زاوية 
تنافيها مع التوحيد» نجدها لاتنفع في إرجاع القدرة والاختيار للانسان» فحتى لولم 
نقبل القضاء والقدر بالمفهوم الإلهي , فإنناسوف نقف حائرين امام المفهوم المادي 
هما أي التحكم القطعي الذي لايتخلف لبدأ العلية العامة» وحكومة النوامیس 
الناشئة مته س كنا يعبر الجبر يود _. 

وهل مكننا إنكار تأثير قانون العلية في يحرى الحوادث أوعلى الأقل في 
أفعال الإنسان؟ ! 

وقد فعل المعتزلة وأتباعهم ذلك :فاتكروا دا الضرورة الغلئة #والمعلولة 
في الفاعل ا ختار على الأاقل-.. وقد تبنى بعض المفكرين الاوربيين المحدثين 
نفس أفكار المعتزلة في هذه المسألة وتحدثوا عن «الارادة الحرة» أي الإرادة المتحررة 
من قانون العلية.. حتى انهم ادعوا أن قانون العلية إنما يصدق في العالم المادي 
المتشكل من الذرّات أما في دنيا الروح وني العام الداخلي للذرات نفسها فإنه غير 


۵ 


صادق. 

ے وی هنا أن نجر البحث إلى قانون العلية وإنما نخيل القارئ 
الكربم على موامش الجزء الثالث من كتاب «أصول الفلسفة, والمذهب الواقعي » 
ونكت هنا بالقول بأن سبب تردد هؤلاء العلباء ا محدثين في عموم قانون العلية هو 
أنهم ظنوا أن قانون العلية هو قانون تجريي» ولذا فعندما عجزت التجارب العلمية 
البشرية عن كشف روابط العلية و وجود معلول معين على أثر علة معينة» تصور 
هؤلاء أن هذا ا مورد خارج عن مبدأ العلية. 

والحقيقة هى: أن فرض نشوء كل القواعد والقوانين العلمية عند الانسان 
وتمام تصوراته الف من الاحساس والتحربة من أكبر الاشتباهات التي ابتليت 
بها المبادئ الفلسفية الغربية وسرت متها إلى المقلدين الشرقيين. 

وعل أي حال فإن إنكاره العلية العامة أمرٌ غير مکن ومع قبوله يبق 
الإشكال في معنى القضاء غير ا لمحتم سواء قلنا بالتصور الإلهي اللتفاء وا كدر 
الإلهي أولم نقل. 

وخلاصة الاشكال أن کل حادثة ومن الحوادث أفعال الانسان_ 
تصبح حتمية (مقضية) إذا توفرت عللها وأسبابهاء وأا تكتسب حدودھا 
ومشخصاتا من ناحية هذه العلل والاسباب (القدر). فالعلية مساوية للحتمية 
واستحالة التخلف» فلامكن التغیبر والتبديل. 

ومن هنا فإن كل من اعترفوا بمبدأ العلية العامة ومنهم الماديون 
مبتلون بالإشكال والسؤال لأنهم قبلوا الضرورة العلية والمعلولية (الديترماتيزم) من 
جهة» ومن جهة أخرى نجدهم يجعلون المصير الانساني قابلاً للتغییں ويعطون 
الانسان دور المسلط على مصيره. 

وعليه فإن نظرية المعتزلة المبنية على ننی القضاء والقدر بالمفهوم الإلهي أي 
نی شمول الإرادة الالهية وإحاطتها بكل الحوادث الكونية وني أن يكون العلم 
الإلهي سا للنظام العام» هذه النظرية لا تنفع علاجاً للمشكلة المستعصية. 


توهم المستحيل 
إدا كان المقصود من التغيير والتبديل ۴ القضاء والقدر غير الحتميين من 
الجانب الإلهي هو أن العلم والارادة الإلهية توجب شیئاً ثم یقوم عاملٌ آخر مستقل 


٦ 


ینتا من القضاء والقدر. بایجادہ بالشكل ا خالف للمشيئة والارادة والعلم 
الإلهي» أو يقوم ذلك العامل المستقل ال خارجي بتبديل العلم والمشيئة الإلهية فإن 
هذا محال. 

وكذلك من زاوية العلية العامة إذا كان المقصود أن العلية العامة توحب 
شيئأتم يوجد عامل في قبال هذه العلیة بمنعها من التأثير فهذا محال أيضاً. 

ذلك أن کل العوامل في الوجود تنشأ من علم الله وإرادته» وأن کل عامل 
يبدو في العالم ما هو إلا مظهر لعلم الله وإرادته» وآلة لتنفيذ قضائه و قدره. 

وكذلك فإن كل عامل نأخذه بعین الاعتبار هو حکوم بقانون العلية 
ومظهر من مظاهره. ولا معنى لتصور قيام عامل ليس مظهراً لتجلي الارادة الإلهية 
وآلة لتنفيذ قضائها وقدرهاء أوتصور عامل خارج عن قانون العلیة ومقابل في التأثير 
له. 

فالتغيير والتبديل في المصير بعنی قيام عامل في قبال القضاء والقدر أو ني 
قانون العلیة؛ أمر محال. 
الحقيقة الممكنة 

أما تغيير المصير بمعنى أن يكون سبب التغيير هوبنفسه من مظاهر القضاء 
والقدر وحلقة من حلقات العلیةء أي تغيير المصير موحب المصير وتبديل القضاء 
والقدر بحكم القضاء والقدر, فرغم أنه أمريبدوغريباً ومشكلاً إلا أنه حقيقة 


مذ لما 


واقعة. 

والأعجب منه مالو ركزنا النظر على القضاء والقدر من الوجهة الإلهية. 
لأن تغيير القضاء والقدر من هذه الوجهة يلبس لبوس التغيير في العام العلوي 
والألواح والكتب الملكوتية والعلم الإلمي ! وهل يمكن التغيير في العلم الإلهي ؟!! 
ويصل العجب أقصاه عندما نتصور الحوادث الدانية وخصوصاً الإرادة والأفعال 
الانسانية مسببة لتغييرات» وو وإثبات في العام العلوي وبعض الألواح التقديرية 
والكتب الملكوتية. 

الل النظام السفلي والعيني اشنا فخ النظام العلوي والعلمي ومنبعثاً 
منه؟ اليس العام السفلي دانياً والعالم العلوي عالیاً؟ اليس عا م الناسوت محكوماً 
لعا م اللکوت؟ وهل من الممكن أحياناً في قبال ذلك أن يترك النظام السفلي 


۷ 


أو على الأقل قسمٌ منه أي العام الانساني آثارہ في النظام العلوي والعلمی 
ويسبب تغييرات معينة فيه» ولو كانت هذه التغييرات نفسها موجب القضاء 
والقدر؟ 
وهنا تتتابع الأسئلة العجيبة وتبر زعلى ساحة الفكر. . . فهل ان علم الله 
يقبل التغيير؟! أو يقبل حکم الله النقض ؟! وهل مکن للداني أن یؤٹر في العالي؟ ! 
والجواب على كل هذه الأسئلة هوبالإيجاب: نعم؛ ان علم الله قابل 
أحكاماً قابلة للنقضء وأن الدانی بمكنه أن يؤثر في العالي» وأن النظام السفل 
وخصوصاً الإرادة والعمل الإنساني بل الإرادة الانسانية لاغير؛ مكنا أن تهز العام 
أنا أعترف بأن ذلك أمر يبعث على العحبء ولكنه حقيقة» وهذه المسألة 
الرائعة السامية مسألة (البداء) التي تحدث عنها القرآن الكرم لأول مرة في تاريخ 
المعرفة الإنسانية فقال: «يمحو الله ما بشاء وشت وعنده 2 الکتاب). 
فليس لما نظيرني كل التصورات والمبادئ العلمية الإنسانية و لاتجد من بين 
الفرق الإسلامية سوى علباءمن الشيعة الا ثنی عشرية وغل أساس الاهتداء هدي 
كلمات أهل البیت(ع)ء من استطاع الوصول الى هذه الحقيقة, فحازوا بذلك هذا 
ونحن هنا لا نستطيع الدخول في هذا البحث الفلسنی السامي بشكل 
مفصل وتوضيح ال موضوع كماهوء وإنما نكتفي بالإشارة اليه مؤكدين أن للبداء 
أساساً قرآنياً» وأنه من أدق الحقائق الفلسفیةء كا أنه لم يتوصل الى عمق الموضوع 
من بين فللاسفة الشيعة سوی بعص من الات مین ٤‏ القران واثار القادة 
(الني(ص) وأهل البيت(ع)) وخصوصاً ما جاء في كلمات اميرامؤمنين علي (ع). 
ومن الطبيعى أنه يجب أن لانقتنع بالتصور العامى الذي يفترضه بعض 
الحمق من عند أنفسهم ویسمونە (البداء) ومن ثم يقومون بالاعتراض على ما 
تصور وہ وانتقادہ. 
وعلى أي حال فانه لامكننا في هذه الرسالة ا ختصرة الدخول في هذا 
البحث السامي کا ائ بل نكکتنی بحت و انقسام المضاء والقدرء 
وقابلية تغيير المصير من زاوية الواقع العينى ومبداً العلية العامةء والنظر في إمكان أن 


۸ 


يكون القضاء والقدر على نوعين: نوع محتم وآخر يقبل التغيير. 

وإذا كان الأمر كذلك فكيف مكن توضيحه؟ 

إن الموجودات على قسمين: 

الف: مافيه إمكان نوع خاص من الوجود فقط کا جردات العلوية. 

باء ما يمكن فيه أكثر من نوع من الوجود وهي الماديات» أي الوجودات 
الي توجد من مادة معينة وتشكل ارضية لموجودات أخرى. وهذا مثل جميع ما نحس 
ونلمس.. 

فالمادة الطبيعية تقبل الصور الختلفة» وفيها استعداد للتکاملء فتؤثر فہا 
بعض العوامل طاقةٌ وقوة» بيغا تؤثر فما العوامل الأخرى نقصاناً وكمالاً» فيي 
مستعدة لمواجهة مختلف العوامل» كما ويكون تأثرها بأحد راف تع 
بالآخر. فالبذرة لوصادفت ا حیط الملام» ولم تصہا افة من افات النبات؛ لفت 
وبلغت کماھاء ولكنها عند فقدانہا أحد العوامل الملائمة, أو إصابتها بافة لن 
تستطيع الف وھکذا فللمادة الطبيعية آلاف الشروط وهي تتشكل بأشكال مختلفة 
وفقاً لاختلاف هذه الشروط . 

وهكذا نعرف أن الأمر نی ا جرّدات العلوية مختلف تماماً عنه في 
الماديات. فى الاولى يكون القضاء والقدر حتميين معنى أن مصيرها بيدعلتها 
الوحيدة التى لامكن أن تتبدّل. أما في الماديات التی تقبل التغييرات والألوان» 
وتنطوي قت ا تق وا لتضاء ال ر معنی أن نوع القضاء 
لايعين مصيرهاءبل مصير أي معلول تسابع لنوعية العلة ولأنها تتعامل مع علل 
مختلفة, كان لها مصائر مختلفة فيمكن لأية علة أن تحل محل الأخرى. وهكذا 
فلامکن أن نصف القدر في الماديات بالحتمية بهذا المعنى بل كلما كانت 
الاحتمالات أكثر كانت أنواع المصير اکثر عددا. 

فلعلةٍ خاصة برض شخص فيوجد الألم وبعلة الدواء تنتنی تلك العلة 
فيتغير المصير, ولو أعطى طبيبان نسختين احداهما مضرة والاخرى نافعة» فق 
تقار الف عا لقان لفان وة ا سار اعزافان وهنا الات ایر اا 
بسلسلة من العلل بشكل لایسلب الانسان اختياره. معنى أنه رغم حصول انتخاب 
إحدى النسختين يكون بالتالي إمكان عدم انتخابها. وما يقال من الإمكان 
الاستعدادي لانتخاب النسخة الاخرى موجود محفوظ . 


۹ 


وعليه فهناك أنواع متعددة من القضاء والقدں وکل منہا مكن أن يحل 
حل الآخر, وحلول أحدها محل الآخر هو بحكم القضاء والقدر أيضاً. وعلى هذا فلو 
أن مريضاً شرب دواء ونجا فذلك موجب القضاء والقدں وإن لم يشرب الدواء 
وبق متألاً أو شرب دواء مضراً فات فذلك أيضاً من القضاء والقدں ولوأنه 
ابتعدعن بيئة امرض و بق مصوناًمنه فذلك أيضاً بحكم القضاء والقدر. وبالتالي 
فكل مايفعله ویبتلی به هونوع من القضاء والقدر ولايمكنه أن يكون خارجاً عن 
حوزة القضاء والقدر. 

وقد ذكر هذا المعنى بوضوح في شعر للحكم المولوي الشاعر الایرانی 
المعروف حيث يقول : 


ان مايعنيه ((قد جف القلم)) 
فلي القدرة قفتا اعا 
فإذاهتمت وافاك الخواء 
1س "000 
وس ي الظلم الدمار 
هل ترى العقل الخبي را مستقم 
قائلا أن قدمضىحكم القضاء 
لاء شايعنيه «قدحف القضاء» 


یبعث الهمة في كل الأمم 
إن للفعل نتاجا وجزا 
وإذا اصلحت وافاك العلاء 
واا حلت اکت 
وعقيب العدل محڈوازدھار 
يعزل الله عن الحكم القديم 
فدع الشكوى ودع هذا البكاء 
ليس يوم العدل والظلم سواء 


وسر الأمر 

إن القضاء ليس عاملاً مؤثراً الى جانب العوامل الاخرى» بل هوالمبدأ 
والمنشأ لكل العوامل الكونية» وكلها مظاهر له ومندرجة تحت مبدأ العلية العامة 
وإذا استحال أن يكون الى جنب العوامل المؤثْرة استحال أن منع من تأثير أي منہاء 
وكيف يتصور ذلك مع أنه هومنبع نفس العامل الذي يريدهو أن منع من تأثيره. 

فالجير محال بالمعنى الذي ينتهى الى إجبار الانسان بالقضاء والقدں فان 
اعطاء القضاء والقدر هذا التأثير_مع انه مبدأ العوامل في الوجود وليس عاملاً في 
عرض سائر العوامل أمر ممتنع. نعم کن أن تعطى مظاهر القضاء والقدر هذا 
التأثير كأن يقوم إنسان بإجبار إنسان آخرعلى عمل ما ولكن هذا ليس هو الجير 
المصطلح, وانما نبحث عن ا مبر معنى التأثير المباشر للقضاء والقدر على إرادة 
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الانسان بشكل عامل سلبي ينع من تأثيرها أوعامل إيجابي يُكرهها ويُلزمها. 
وبعبارة اخری: فإن سر الأمر نی إمكان تبديل المصبريكن في أن القضاء والقدر 
يوجب وجود كل موجود عن طريق علله الخاصة به وامتناع وجوده من غيرها. هذا 
من جهة ومن جهة اخرى فإِنَّ العلل والأسباب الطبيعية مختلفة» وإِنَّ مواد العالم 
مستعدة في ان واحد للتاثر بعلل محتلفة. 

أما لوتصورنا القضاء والقدر كا تصوره الأشاعرة» معنى أن نتصور مبداً 
العلية العامة والحركة السببية والمسببية كظاهر لاحقيقة له» أوكا تصوره (أنصاف 
الأشاعرة) فأعطوا القضاء والقدر في موارد خاصة استثنائية إمكان التدخل المباشر 
في مجری الأمور؛ فإن المسألة تتخذ ها شكلاً آخر إلآ أن مثل هذا القضاء والقدر 
ليس موحوداً ولا مكنه أن يوجد كذلك . 
ميزة الانسان 

إن الاعمال والأفعال الانسانية من تلك الحوادث التى ليس لما قضاء و 
ر لأا ترط ,الات افلل و سا لا نات 
والاختيارات التی تحصل للانسان. وإن كل الامكانات المتوفرة في مجال 
الحماذانث والتسانات والأفعال الغريزية للحيوان موجودة في أفعال الانسان» اذ 
توجد في نموشجرة ماء أو حصول عمل غريزي لحيوان ما آلاف من الشرائط 
الطبيعية الممكن ھا أن تحصل» وهذه الشرائط كلها موجودة في أفعال الانسان 
وأعماله بالإضافة إلى کون الانسان قدمنح عقلاً وشعوراً وإرادة أخلاقية وقوة 
اختيار. 

فان الانسان قادرٌعلى ترك عمل ما على الرغم من أنه يوافق غريزته 
الطبيعية والحيوانية وعدم وجود أي رادع أومانع خارجي إلا أنه يتركه بعد تفكير 
وموازنه للمصلحة في الأمر. كما أنه قادر على القيام بعمل يعلم انه مخالف لطبيعته 
تماماً وعدم وجود أيٌّ عامل يجبره عليه وذلك لأنه فكر ورأى المصلحة في ذلك . 

إن الانسان كالحيوان يقع تحت تأثير ا مؤثرات النفسیة والرغبات الداخلية 
ولكنه ليس مکتوف اليدين أمامها مسخراً ها» وإنما له حريته في قبا ها معنی أنه لو 
توفرت كل العوامل الضرورية لقيام حيوان بعمل مافسوف يتحرك إلزاماً تجاهه في 
حين لوتوفرت تلك العوامل الضرورية للانسان لحكم جباھابالعقل والإرادة وكان 
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له أن يفعل أو يترك . 

فان حصول هذا العمل مشروط موافقة العقل كسلطة تشريعية عليا 
والإرادة كقوة تنفيذية... ومن هنا يعلم أن الانسان مؤثر في مصيره كعامل ختاں 
معنى أنه بعد أن تتوفر كل الشرائط الطبيعية المؤثرة يبق له اختياره وحريته في 
الفعل أو الترك . 

وليس معنی حرية الانسان أن يكون متحرراً من قانون العلية إذلا يرتبط 
هذا بالاختیار ۔۔۔بالاضافة الى استحالة ا خلاص من قانون العلية في حذ ذاته بل 
إن مثل هذه الحرية هى عين الج فا الفرق بين أن يكون الانسان مجبوراً من قبل 
ابا اس فطل ها« كلك سر أو أذ کر الف ستعررا وذ 
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جب اتی 
وحدہ وبدون أي تأثير. إننا اذ قلنا بحرية الانسان قصدنا أن العمل ناشی منه» 
وبإرادة ورضاً كاملين منه» وبتشخیص من قواه الإدراكية» وأن ليس هناك أي 
عامل يجبره على القيام مالا يرضى به ولا يرغب فيه لا القضاء والقدر ولا أي 
عامل آخر. 

والخلاصة: هي أن تمام العلل والأسباب مظاهر للقضاء والقدر الإلهي 
فكلا تكثرت العلل والأسباب ا ختلفة والوقائع المتباينة الممكن وقوعها بالنسبة 
۰۵ مكرك أنواع القضاء والٹتر المتلقة بالنسية لما اء فا وقع من 
الأخحواك هو بالقضاء والقدر الا هي ومالم يقع هو بالقضاء والقدر الإلهي أيضا. 


نظرة الى عصر صدر الاسلام 

سئل(ص) عن الأحراز المتداولة لأجل الشفاء (وأضاف الغزالي أن 
السؤال كان عن الحرز والدواء) وهل تستطيع أن توقف مسير القدر؟ 
فاجاب (ص) (انہا من قدر الله). 

وما ينقا, عن الإمام أميرالمؤمنين(ع) أنه كان مرة تحت حائط مايل فقام 
وانتقل الى حائط آخر فقيل له: 

1 أمير المؤمنين أتفر من اعا فقال(ع): «أفر من قضاء الله الى قدر 
ابره عزوجل » فهوإذن يفر من نوع من القضاء الى نوع اخر منه. فستَوط الحدار 
الآيل إلى السقوط قضاء إلهي باعتبار أنه من الطبيعي أن ينهدم على رأس الانسان 
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عند تحقق شروطه. ولكنه إن حر نفسه عنه فسوف يبق مصوناً من 'لأذى وهذا 
قضاء إلهي أيضاً. على أنه مكن أن تصيبه وہونی حالته الثانية حالة ناتة من 
عوامل أخرى وهي بدورها من القضاء والقدر. 
يقول الشاعر الحكم ا مولوي : 

وترك الوهم يعلمنابان ال عفن التضاءآل التقضياء 

وماضد القضاء يصح سعي لأنّ السعي من سنن القضاء 

والدارس لحياة المسلمين الأوائل يلاحظ بوضوح أنهم فهموا القضاء 
والقدر بشكل لایتنافی مع تحكم الانسان مصيره» وأن نفس التغييرات الحاصلة 
فيه إنها هي في إطار القضاء والقدر. فلم يكونوا جبريين مطلقاً بل كانوا يطلبون 
العلی بجهادهم وجهودهم» يدعون الله أن يرزقهم أفضل (قضاء) باعتبار أن 
ا حتملات كثيرة في أي مورد متصور, فهم يطلبون أفضلهاء والملاحظ أنهم يطلبون 
أفضل (قضاء) ولا يطلبون أفضل (مقتض ومقدر). وهذا المضمون نجده في كثير 
من الأدعية الاسلامیةء ومكن أن ا من هذا أن جد هذه المضامين 
حتى عند بعض المسلمين العاديين في صدرالا سلام. 

فقدجاء نی الجزء الشانی من (الکامل) لابن الأ ثير صفحة ۳۱۳ نقلاً عن 
تاريخ الطبري ذكرٌ لرسالة سعدبن أبي وقاص التي بعث بها الى عمر يقول فيها : 
((وأمر اللہ بعد ماض» وقضاؤه مسلم الى ماقدرّ لنا وعلينا فنسأل الله خر القضاء 
وخبر القدر في عافية». 

وجاء في شرح ابن أبي الحديد لہج البلاغة الخطبة ٠۳١۲‏ ان: عمربن 
الخطاب في أحد أسفاره الى الشام وقبل أن يدخلها اطلع على انتشار الطاعون 
فشاور من كانوا معه فنعوه جميعاً غير أي عبيدةبن الجرّاح الذي كان قائداً 
للمسلمين في الشام فقد قال لعمر: يا اميرا ومني اتفر من قدر الله؟ فاجابه عمر: 
نعم أفر من قدرالله بقدر الله الى قدر الله. 

وهناك ادّعى شخص أنه سمع من رسول الله(ص) أنه أمر من كانوا 
خارج البلد المصاب بالطاعون بعدم الدخول فيه» ومن كانوا في داخل البلد بعدم 
الخروج منه وكان ذلك قاطعاً لتردد عمر فانصرف عن دخول البلد. 

فالذي يظهر من خلال اخبار الفريقين الشيعة والسنة ان النى(ص) 
طرح مسألة القضاء والقدر لأصحابه, وكذلك تحدث عنها أميرالمؤمنين عليه السلام 
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مراراً... وما يبعث على الاعجاب ان هذا التعليم الرائع قد أعطي للمسلمين بكل 
مهارة ودقة تبعدانه عن الجر تماما وانه لم يدفعهم مطلقاً نحو الج وبالنتيجة لم 
يجعلهم یتصور ون أنفسهم فاقدي الإرادة والاختيار. وهذا المعنى يثبته عملهم في 
صدرالاسلام وأقوا مم ال منقولة هنا وهناك . 

وعندما حاء المتكلمون بعد ذلك وأرادوا تحليل هذا الموضوع والاستدلال 
عليه لم يستطيعوا أن يفرقوا بين القضاء والقدر و(الجبر)... وانا لنشاهد حت اليوم 
حيث انقضت قرون أربعة عشر تقريباً من ذلك العصر أنَّ قليلاً من الأفراد في 
الشرق والغرب هم الذین استطاعوا التفريق بين الاعتقادين. 

والمنبع الأصيل للرأي الحق هو القرآن الکریم حيث يعبّر عن أنواع القدر 
كما في الآية المباركة. (هو الذي خلقكم من طبن ثم قضى أجلاً وأجل مسمى عنده) 
(الانعام: ؟)والقرآن الکرع في الوقت الذي يتحدث فيه عن اللوح ا حفوظ والكتاب 
الأزلي والتقدير المسبق ويقول: «ولا رطب ولا يابس إلا في كتاب مبين» ويقول: 
«ما أصاب من مصيبة في الأرض ولا في أنفسكم إل ٤‏ كتاب من قبل أن نبرأها». 
نجده يقول: « کل يوم هوني شأن» (الرمن: ۲۹). 

وقد سئل رسول الله (ص) أنحن في أمر قد فرغ منه أم في أمر مستأئف؟ 
فقال(ص) في أمر فرغ منه وني أمر مستانف'. 1 2 
الطبيعة الق لاتقبل التغیر 

قلنا انه جاء الحديث عن نوعى القضاء والقدر على لسان القادة سواء في 
الدعاء أو غيره: وقد أوضحنا أن ادا العلوية لها قضاء وقدر حتمى خلافاً 
للموجودات الطبیعیةء ويجب أن نضيف هنا أنه توجد في الطبيعة أيضاً امور حتمية 
ای قضاء وقدر محتم لايقبل التغيير فان كل موجود في الطبيعة مسبوق بالعدم» ولاب 
أن يكون معلولاً لوجود آخروهذا قضاء حتمي »ثم أنه لاب د لكل موجود طبيعي أن 
يتخذ سبيله للفناء والزوال ما م یتبڈل الى موجود غير مادي وهذا أيضاً قضاء وقدر 
حتمي . وإن الموجودات الطبيعية تصل الى مرحلة لامكا فما أن تغير مسارها فإما 
أن تنعدم أو تطوي نفس المسار ومعنى ذلك أنها تحت تقدیر حتمي . فثلاً الحيوان 
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المنوي للرجل عندما يتصليبويضةالمرأةويكون ا حلیة الملقحة (الزايكوت) يعن 
طينة وخيرة معينة لمستقبل الطفل مما يوجد ي الطفل بعد ذلك صفات مور وثة 
خاصة توثر لاريب في مصيره ومستقبله. ومن الواضح ان ا لیوان المنوي للرجل 
لوکان قد خصب بويضة امرأة اخرى لتشكلت طينة وخميرة اخرى. وبعد تشكيل 
الطينة لامكن تبديلها الى طينة اخرى ومعنى ذلك ان القضاء والقدر في هذه 
المرحلة حت وكذلك فإن كثيراً من الکیفیات التالية للرحم قطعية وحتمية. ومن 
هنا تجد الرحم قد جعل بي بعض الروايات لوحا من الواح القدر. 


النظم الثابتة 

كا أن القوانين والنظم الحاكمة في هذا العالم أيضاً لا تقبل التغیبر 
والتبديل. فإن الموجودات الطبيعية متغيرة متبدلة ولكن النظم الطبيعية ثابتة 
لا تتغير. 

والموحودات الطبيعية متغيرة متكاملة وتتخذ لها مسارات مختلفة فتارة 
تصل الى حد الحمالء واخرى تتوقف» وتارة تسرع واخرى تبطی ء حيث تغير 
مصيرها العوامل الختلفة» ولكن النظم الطبيعية ليست متغيرة ولا متكاملة بل هي 
ثابتة على منوال واحد. يقول القرآن الكريم متحدثاً عن النظم الثابتة ومعبراً عنہا 
بتعبير«سنة الله»: «سنة الله في الذين خلوا من قبل ولن تجد لسنة الله 
تبدبلاء)(الاحزاب: 51). 

فثلا إن کون العاقبة للمتقين, وإن الأرض لعباد اللہ الصا حين في النهاية 
سنة إلهية لا تتغير: 

«ولقد كتبنا في الزبورمن بعد الذ کر أن الأرض برٹھا عبادي الصالحون» 
(الانبياء: )٠١١‏ «إن الأرض لله يورثها من يشاء من عباده والعاقبة للمتقين» 
(الاعراف: ؟١).‏ 

ومن السنن الحتمية انه مالم يغير الناس أنفسهم وأوضاعهم واحواهم فإن 
الله لن يغير أوضاعهم العامة (إن الله لايغيّر مابقوم حت یغیّروا ما بأنفسهم) (الرعد: 
۱. 

وكذلك مہا أيضأء کون المسلطين على اناس مناسبین لوضع روحيتهم 
وأخلاقهم واستعداداتہم «وكذلك نولي بعض الظالمين بعضاً» (الانعام: ۱۲۹)؛ 
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ومنہا أيضاً ان المترفين لووجدوا في شعب ومارسوا البطر والفسق والفجور والاباحية 
فإنہم سيحرون امجتمع 3 الاضمحلال: 

«وإذا اُردنا أن نهلك قریة أمرنا مترفہا ففسقوا فما فح علا القول فدمّرناها 
تدميراً» (الاسراء: .)٦١‏ 

وكذلك فان قانون فوز المؤمنين المجهزين اللائقین للجهاد في ميدان تنازع 
البقاء بخلافة الأرض قانون قطعی لايتغير: 

«وعد الله الذين آمنوا منكم وعملوا الصالحات ليستخلفتهم في الأرض کا 
استخلف الذین من قبلهم وکن هم ديم الذي ارتضى لهم» (النور: .)٤٥‏ 

ومنها ايضاً قانون ان عاقبة الظلم الفناء «وتلك القرى أهلكناهم لما ظلموا 

وجعلنا لمهلكهم موعداً» (الكهف: ؟ه)وقد جاء عن الني(ص) قوله : «الملك يبق مع 
الکفر ولايبق مع الظلم». 
آراء أخرى 

۳ و فان انقسام القضاء والقدرا ی ا حتمي وغير ا حتمي 
ناشىئ عن الوضع الخاص للموجودات؛ فان الموجود الذي يحمل امكانات عديدة 
وعللاً مختلفة مكنا أن تؤثر فيه فتجره كل علة الى مسار خاص» هذا الموحود له 
مقدرات عديدة فمقدار ارتباطه بالعلل المتباينة له مقدرات مختلفة. ومن هنا 
فإنقضاءمٹل هذا الموجود وقدره لیس حتمياً. أمَا الموجود الذي لايحمل إلا إمكاناً 
واحداً ولامكنه إلا أن يسلك طریقاً واحداً وليس له ارتباط إلا بعلةٍ واحدة فليس 
له إلآ مصير حتمى واحد لایقبل التغيير. وبعبارة أخرى فإن الحتمية وعدمها 
اعفان يعن اناس الات وہ اتی إلقا نے رات رامافناٹ 
المتعددة. 

ومن هنا فإن الجردات العلوية_ التی تفقد الإمكان الاستعدادي وكذلك 
الموجودات الطبيعية في بعض الحالات التي لا تمتلك إلا استعداداً لستقبل واحد 
_مصيرها حتمي» أما تلك ا جموعة من الظواهر الطبيعة التي لها أكثر من استعداد 
فان مصيرها عير محتم . 

كان هذا خلاصة لتوضيح القضاء والقدر الحتمي وغير الحتمي كما أن 
هذه المسألة فسرت بتفسيرات حتلفة أخرى : 
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تار بمقياس الانسان حيث قال البعض ان الوقائع التي لايكون تغييرها 
وتبديلها بيد الإنسان يكون تقديرها حتمياً. أمَا تلك التى تکون تحت اختيار 
الانسان فإن تقديرها غير حتمي فثلاً لايستطيع الإنسان (في الوقت الحاضر على 
الأقل) أن يغير من الأوضاع الجوّية من حيث ا ر والبرد والثلج والمطر والرياح» 
أوني الأوضاع الأرضية من حيث الزلازل والعواصف والسيول» فإنہا تحدث سواء 
أراد الانسان أم لم یرد وهي أمور حتمية وا مقدرات الإلهية في مثل هذه الأمور 
حتمیةء ولکن تغیبر الأوضاع الاجتماعية وإصلاح الأمور وازین العدالة والرفاه 
الا جتماعي العام والسعادة الشاملةء مقدور للانسان وتحت إرادته» ومكنه أن 
يغيرها فھی غير حتمیةء والمقدرات الإلهية فما غير حتمية. 

وهذا التفسير ليس بصحيح لأنه لاداعي لجعل قدرة البشر وإمكاناتهم 
ملاکاً للحتمية وعدمها في المقدرات, ثم ان منطق الأخبار والآثار الدينية 
لايتطابق وهذا التفسير. 

وتارة أخرى بمقياس تحقق الظروف اللازمة وعدمه بمعنى أن بعض 
الموجودا ت ھا إمكانات متعددة وارتباط بعلل مختلفة» ومقدار ارتباطها بالعلل 
المتباينة تكون لما مقدرات. والحقيقة أن مصيرها E‏ فکل علة بيدها مصيرٌ 
معين للموجود» ومن الواضح أنهيتهياً لبعض العلل من بين ا جموع أن تقع» 
وبعضها لایتہیأً ما ذلك . وواضح أن وقوع ذلك البعض إغا هو لوقوع علله 
وشرائطه» بين تكونعلة عدم وقوع البعض الآخرهوآنعلله وشرائطه لم تقع» 
وهكذا العلل والشرائط في ا مرحلة الثالثة والرابعة وغيرها. 

والمقدرات الحتمية تعنى المقدرات التی ھی في قبضة العلل والشرائط التى 
توحد. أما کرات غير ا في القدرات التي هي في قبضة العلل التي میتی 
ھا محال الوقوع . 

فلنفرض أن شخصاً معيناً له استعداد جسمى لأن يبق مئة وخسن عاماً 
لوراعى الشرائط الصحية؛ أما لولم يراعها فإنه يقل عمره إلى النصف, فإن المقدر 
له هوالعيش مئه وخسين عام أًإنراعى الشرائط الصحية, وخسة وسبعين 
عاماً إن لم يراعهاء فإذا لم يراع هذا الشخص تلك التعاليم ومات في سن الخامسة 
والسبعين قلنا إنه كان لەعمران مقدران وکل منہامشروط إلا أن شرط أحدههما 
تحقق دون الثاني. فذلك التقدير الذي وقع شرطه ولبس لبوس الواقع هوقضاء 
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وقدر حتمي » أما ذلك الذي لم يقع فهو قضاء وقدر غير محم . 

وعند القثيل يقال ان ذينك التقديرين مثل قانونين في مجال شخص واحد 
وني إطار شرطين ختلفین. فثلاً يحكم القانون أن المهم لواعترف بجرمته جوزي 
بالجزاء ا معين» وإن لم يعترف ولم تكن ضده أدلة إثبات يطلق سراحه. فإذا اعترف 
امتهم فانه سيجازى» ويكون قانون (الجزاء بالاعتراف) قد تحقق وأصبح حتمياً 
وإذا م يعترف و يكن هناك مستمسك آخر وجب إطلاق سراحه فان قانون 
(الجزاء بالاعتراف) لم يكتسب قطعية وحتمية. 

وطبقاً لهذا التفسريكون المقصود من القطعية والحتمية هنا حصول الشرط 
والانطباق العمل لمفاد القانون والا فالقانون من حيث انه نا كل قطعى 

ولاريب فإن سلسلة من القوانين والنواميس القطعية تحكم عالم 
التكوين. وكل القوانین من جهة كوا قوانين كلية_ حتمية لا استثناء فيها. 
فثلاً ان قانون بلوغ الانسان الواجد للاستعداد الجسمي إلى عمرمئة وخسین عاماً 
إذا راعى الشروط الصحية قانون قطعي في العا مء وانه لولم يراع تلك الشروط فإن 
عمره سيقل إلى النصف قانون حتمي آخر. وكل القوانين والسنن القطعية مظاهر 
ومَجار للقضاء والقدر الالھی . 0-7 والقدر الحتمى یعنی القانون والستّة 
الام "لاض لتقت كز ظاسرہ سرئ ذا لكرن عضا : أما التفتاء: گر 
غير ا محتم فهو القانون والستة الكونية التي لم يقع شرطها ولم تجدھا مصداقاً واقعياً. 

وهذا التفسير وإن كان في حد ذاته أمراً مقبولاً ولايبعد نظر بعض 
التعبيرات الروائية إلية:ولكن لامكن أن تحمل عليه التعبيرات الوارؤة في 
الروايات بلفظ القضاء اللازم وغير اللازم والحتمي وغير الحتمي . 

فان المسلّم أن المقصود من القضاء والقدر اللازم أوغير اللازم هوالقضاء 
والقدر القابل للتغيير وغير القابل له. كما أنه من المسلم به أنه من الموارد التي 
تتحقق فيها شرائط جريان قانون كلى معين يكون إمكان التغيير على حال فإن 
القضية في ذاتها ها إمكان كوا بشكل آخر. وعليه فع فرض تحقق الشرائط 
لايفقد القضاء والقدر جانبه غير انتم من الزاوية الانفة 

والتفسير الآخر هو أن القضاء والقدر الحتمي هوما أكد من جانب الله 
تعا ی على وقوعه ومن الحتم أنيقع» ما القضاء والقدرغير ا لحتمي فهوالذي كانت 
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إرادة الله تجاهه حيادية أو أا ليست حيادية ولكن ليس فما إيجاب وذلك ما في 
الأحكام التكليفية فإنه قد يؤكد الآمر على شي ء ويوجبه فيصبح الحكم 
(الوجوب ) وأخرى يكون موقف الامر والمقنن تجاه عمل ما حيادياً من حيث 
الإ تیان به وعدمه فيكون الحكم (الإباحة) وتارة ثالثة نجد إرادته مرجحة لجانب 
الوقوع أو عدمه بلا إیجاب فيكون الحكم (الاستحباب أو الكراهة). 

والأمور التكوينية على هذا المنوال فقد يكون فما ایجاب وإلزام فذلك 
القضاء والقدر الحتمي» وأخرى يتخذ تجاهها موقف ا حیاد أو ترجيح الوقوع 
أوعدمه دون إیجاب فيكون القضاء والقدر غير الحتمي . 

لآ أن هذا التفسير هوالتفسي الأشد بعدا عن العلمية والواقیة إذ هو 
للقضاء والقدر. لأنه من ا حال أن تكون إرادة اللہ بالنسبة لحادثة خاصة حيادية 
لامبالية» أو أن تكون غير حيادية ولكنها غير موجبة تماماً. كما أن من ا حال أن 
تستثنى حادثة من قانون العلية أو تبق تحته مع عدم وجود إيجاب في البين. 

و إن قياس الامور التكوينية على الامور العرفية الاعتبارية أمرغيرتام. 
العوامل المعنوية 

في الأمثلة الماضية التي ترتبط بالعلل والعوامل المؤثرة في تغيير مصير 
لضاف حجار العا الاد و اير اها عق سا ركنا اللتطترعل عام 
الحوادث من زاوية الأبعاد ا مادیة والروابط الحسیة والجسمية فكانت العوامل الى 
ذكرناها نی مجال العلل والمعلولات عوامل مادية فقط. ومن الواضح أنه يجب 
الاقتصار على هذه العوامل نی التصور ا مادي للعا مء أما من خلال النظرة الإلهية 
التي لاتحصر الواقع الخارجي في إطار المادة وا لجسم والكيفيات والانفعالات 
الجسمية» فإن عالم الحوادث سوف يتخذ تشكيلات أعقد وروابط أشمل واکش 
وسوف تكثر جداً العوامل ا لمؤثرة في وجود ا حوادث . 

فمن الوجهة المادية تكون العوامل المؤثرة في الأجل والرزق والسلامة 
والسعادة منحصرة في ال جال المادي» فالعوامل المادية هى التى تقرّب الأجل أو 
سو سم الرزق اوه ونح الم الات اولي مناه لن 
السعادة أو تقضى علہا. أما من زاوية النظرة الإلهية فإن هناك عوامل روحية 
م ی اي رف ل الادية رتا زوالا رر ل 
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والسعادة وأمثالها. 

والعا م في رأي الإلهيّن_موجود واحد حي شاعر» وإن أعمال الانسان 
وأفعاله ھا حساب ورد فعل معيّن» ولیس ا حر والشر في مقیاس العا م على حذٍ 
سواء. فإن الأعمال الخيّرة والشرّيرة للإنسان تواجه ردود فعل قد تعود آثارها عليه 
نفسه خلال حياته. 

فإن إيذاء الحي سواء كان إنساناً أم حيواناً وخصوصاً إيذاء من لهم حق 
على الانسان كالأب والأم والمعلم ها آشارسیئة في هذه الحياة. . فإن ا ل جزاء متوف رفي 
الطبيعة.. وهذه الاثار والنتائج هي بنفسها قسمٌ من مظاهر القضاء والقدر. و 
واضح أن مثل هذه القضايا والارتباطات التي تجعل العالم جھازاً واحداً حيّاً له 
إرادة وشعو رلايمكن توجمها وتفسيرها إلأعلى أساس النظرة الإلهية للعالم» حيث 
تجعل جزءاً من الروابط العلیة والمعلولية. أما مع اسلوب التفكير ا مادي فإنه لايقبل 
التوحيه مطلقاً. 

فالعالم ‏ من وجهة نظر الالهيين- یسمع ویبصر: یسمع 92.2۲ 
ویردعلہا . ولذا كان الدعاء أحدعلل هذا العا م المؤثرة في مصیر الانسانء بنع وقوع 
الحوادث أويوجد بعض الحوادث. وبعبارة أخرى فإن الدعاء هو أحد مظاهر 
القضاء والقدر التي يمكنها أن تؤثر في مصير حادثة أو تمنع قضاء وقدراً «الدعاء يرد 
القضاء ولو ابرم إبراماً». 

«وإذا سألك عبادي عني ني قريب أجيب دعوة الداع إذا دعانٍ». 

)١845 (البقرة:‎ 

كما أن أنواع الصدقات والإحسان هي من العوامل والمظاهر للقضاء 
والقدں والتی تؤثر في المصيرعبر المسارات المعنوية. 

وبشكل عام فإن الذنب والطاعة» والتوبة والعصيان, والعدل والظلم 
والإحسان والإساءة, والدعاء واللغة وأمثالهاء من الأمور المؤثرة في مصير الانسان 
من حيث العمر والسلامة والرزق. يقول الإمام الصادق(ع): 

«من يموت بالذنوب اکثر ممن بموت بالآجال» ومن يعيش بالإحسان أكثر 


(١)سفينة‏ البحار/مادة دعا. 


من يعيش بالأعمار»١.‏ 

ومقصود الحديث أن الذنوب تغير الأجلء وأن أنماط الاحسان تزيد 
العمر. معنى أنه رغم کون الأجل والعمر قد عينا بالقضاء والقدر فإن هذه الأمور 
مكنا أن تغير القضاء والقدر. وكا قلنا فإن هذا التغيير نفسه هو بحكم القضاء 
والقدر. 

ونحن هنا لانستطيع دراسة كيفية تأثير الأمور ا معنوية في ا جالات المادية, 
وتوضيح الأساليب العلية والمعلولية لهذا الموضوع. فإن هنا آراء فلسفية دقيقة 
تنسجم تمامأ مع التعبيرات الدينية كا أنا لسنا في مقام بيان شرائط تأثير العلل 
العنویةء بعنی أن الدعاء مثلاً أو الصدقات أو الظلم أوغمط حقوق الآخرینء 
مث أي ظرف مکہا أن تولد ردود فعل معينة.. ومكن أن يكون توضيح هذا 
الامر مع ملاحظة القضايا والمشاهدات التجريبية لأفراد الانسان سبباً لتأليف 
کات صخم. 

وإنما نقصد فقط أن نذ كر بنقطة مهمة هي أنه لاينبغي توهم انحصار 
سلسلة العلل والمعلولات في العام بالأمورالمادية وذلك عبرالامثلة التي ذكرناها 
سابقاً من عا م المادة. 
عندما يحل القضاء 


يلوح نی الأخبار عن الرسول الأکرم(ص) والأمة الأطهار(ع) أمرٌ هو: أن 
القضاء والقدر عند ما يحلان تسقط الأسباب والعلل وخصوصاً العقل وقوة التدبير 
لدى الإنسان» عن التأثير. کا أن هذا الموضوع معروف في الأدب العربي 
والفارسي . 
وقد ذكر كتاب (الجامع الصغير) بعض الأحاديث في هذا العنی عن 
الرسول (ص) ومنها: 
«إن الله إذا أراد إمضاء أمر نزع عقول الرجال حتى يمضى أمره» فاذا أمضاه 
رڈ إلہم عقوهم ووقعت الندامة». 
کا انه جاء في کتاب (تحف العقول) ص ٤٤١‏ عن الإمام الرضا(ع) 


.٠٠١ ص‎ / ٥ بحارالانوار / الطبعة الجديدة / ج‎ )١( 
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قوله: «إذا أراد الله أمراً سلب العباد عقوهم فأنفذ أمره وتمت إرادته فإذا نفذ أمره رد 
الى كل ذي عقل عقله فيقول: كيف ذا؟ ومن أين ذا؟». 


مات رحمته : 
إن حلّأمرٌ القضافالفهم تيّاه 


ولس يخال سر الاہ ال" 

نو می با ضيه 
ويخلط العقل أدناه بأعلاه 

م مام 

ولذا قا عل في الخير 
۱ 0اا اھ اتد )اسر 

فإذا ماقضي الأمرانفجم 
نادماً:ماذا... وهل يغنى الضحر؟ 

بج 5 ا ۱ 

سوف لایہدو سوى قشررقيق 
سوف لايبدو عدوؤمن صديق 

والطبيب الحق معتوه صفيق 
والدواءالحق لايدري الطريق 
والإشكال الذي يبدو هنا هوأن هذه النصوص تؤكد على كون القضاء 
والقدر ناقضاً ومبطلاً لقانون العلية العامةء وتجعله عاملاً في قبال سائر العوامل في 
العام إلا أنه أقوى منها وهذا الأمر يناف مامرّ ذكره وما أيدته الروايات من أن 
القضاء والقدر لايوجب شيئًاً إلا من خلال مجری العلل والأسباب. فقد جاء في 
ا لخر «ألى الله أن يجري الأمورالاً بأسباہا» أو برای الله أن جري الأشياء إلا بأسباب 
فجعل لكل شيء سبباً ولكل سبب شرحأء وجعل لكل شرح علماً» وجعل لکل علم 

باباً ناطقام'. 

والإشكال الآخر في مثل هذه الروايات ان ما جاء فہا يتنائى مع عمومية 


)١(‏ مع البحرين مادة سبب. 
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القضاء والقدں مع أنه ليس هناك شيء خارج عن القضاء والقدر _وذلك ما 
أكده القرآن بصراحة. فإذا كان كل شيء بيد القضاء والقدر الإلهي ولم تكن 
هناك لحظة ليس فما قضاء وقدر فا معنی «إذا حل القضاء»؟ فبالاضافة الى کون 
ماجاء نی تلك الروايات وف الأدب منافيالمبدأ العلية العامة نجدهمنافيا لبدأعموم 
القضاء والقدر أيضاً... حيث تعني أن القضاء والقدر الإلهي يتدخل في بعض 
الأحايين فقط وإذا تدخل توقف کل شيء» تطبر العقول» وتعمى الأبصار, 
وتسقط الأدوية عن التأثير! 

اذا نقول هنا؟ فهل أن هذه الأخبار لا تنسجم مع الروح الإسلامية 
وموضوعة من قبل الجبريين أم أن ھا تفسيراً صحيحاً؟ 

أعتقد أن هذه الروايات تنظر الى موضوع صحيح لا ينافي عمومية مبدأ 
العلية ولا عمومية القضاء والقدر. 

فهي تلاحظ النظام الكل للعام ومجموع العلل والأسباب الأعم من 
المادية والمعنوية. إذ تنظر الى الموارد التي تتغلب فما العلل والاسباب المعنوية على 
العلل المادية. ٤‏ 

لقد قلنا نی ماسبق أن العلل لا تنحصر في ا جال المادي» إذ ان النظام 
الأكمل مكون من مجموع العلل والأسباب الظاهرة وا حقیة. وكا أن العلل المادية 
امحسوسة يؤثر بعضها في بعض ويشل بعضها البعض الآخر عن التأثير فإنه في بعض 
امارد تکف العلل المادية عن العمل بتأثير العوامل المعنوية» وإن من لايرى أمامه 
إلا العلل المادية ا محسوسة يتصورأن السبب منحصر بهاء غافلاً عن أن هناك الاف 
العلل والأسباب الأخرى التي من الممكن أن تؤثر في حكم القضاء والقدر والتي 
ما ان تتدخل حتى تك العلل المادية عن التأثير. وقد جاء هذا المعنى في القرآن 
ببيان أبلغ وأركز مما جاء في الأحاديث حيث قال تعالى معبراً عن لحظات معركة 
بدر. 

«وإذ بُريكُمُوهم إذ التقيع في أعينكم قليلاً» ويقلّلكم في أعينهم ليقضي الله 
أمراً كان مفعولاً وإلى الله ترجع الأمور». 

)٥٤ (الأنفال:‎ 

وهذا يعني ذكراً لمورد من موارد تقدم العلل المعنوية على العلل ا ادیة 

سنا تق آمة ها النضن والتاييد الالھیں ازس رفا یل طرق ادق لعل 
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وتستحق أمة اخرى الخذلان والفناء فإن النظام المتقن الكامل للعالم يقف الى 
صف الأمة الاولى مع قلة عددها وعُددها المادية» ویحکم على الأمة الأخرى مع 
مالديها من وسائل وأسباب مادية بالفناء والزوال. 
ويقول القرآن الكري أيضاً: 
«ومن یتوگل على الله فهوحسبه. إن الله بالغ أمره قد جعل الله لكل شي ۽ 
قدراء. 
(الطلاق: ۳) 
فقد صرحت الآية في قولها «قد جعل الله لكل شیع قدرأ» بالنظام 
الكونيء وأنه لايحدث شيء في هذا العام بلاسبب ولا هدف» وأن كل شيء 
موضوع في مرتبته ویحالہ الخاص» ومعنى ذلك التأكيد على نظام الأسباب 
والمسببات» والتأكيد في الوقت نفسه على أن الله بالغ أمره, بمعنى أنه مق 
ما تدخلت العوامل والروابط المعنوية والتأييدات الغيبية؛ حدث أمرٌ آخر» وشلت 
الأسباب الظاهرية عن النشاط والفعالية. 
اختلاف المدرستن 
سبق أن قلنا إن ا مادین وا خحالفین للدين (وكذلك بعض المسيحيين 
ا خالفین للاسلام)قد انتقدوا الإسلام متخذین وجود فكرة القضاء والقدرفيه 
ذريعة للهجوم. وان لازم الاعتقاد بالقضاء والقدر أن يجد الانسان نفسه مكبّلاً 
مجبوراً فينسى دوره في إیجاد الحياة الأفضل للمجتمع وتكوينها وبنائھاء ويقضي 
عمرہ منتظراً القضاء ا حۃ. 
وقلنا أيضاً إن هذا الغلط ناشئ عن ا لخلط بين الاعتقاد بالقضاء والقدر 
والاعتقاد بالجیں وعدم التفريق بينها. فان الجبرية تعنی فقدان الإرادة والاختیاں 
وأن الانسان ليس هوالفاعل الحقيق لأفعاله, وأن الصفات والروحيات الق 
70 و ص.۶۰ 
فحسب» بل ان الفاعل ال حقیقی لترديده لیس هوني الواقع أيضاً. في حين أنه طبقاً 
للاعتقاد بالقضاء والقدر لا توجب الإرادة الإلهية والعلم الإلهي شيئاً إلا عن 
طريق مجری علله وأسبابه» ومن ا حال أن تتعلق الإرادة الإلهية بشىء من غير 
غ غلل و اسا نة لان ذلكدمتاف لت الله ونس اط ولرد ات ال وغ 
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فان العلم والإرادة الإلهية تتعلقان بأفعال الانسان وأعماله»وسعادته وشقائه 
أيضاً» من خصوص طريق العلل والأسباب المربوطة بذلك» وإن القضاء والقدر 
الإلهي هو الذي جعل الانسان مطلق اليدين» مختارأء حرأ مؤثراً في مصيره. ولأن 
الأمر كذلك فليس هناك فرق بين المدرسة الإلهية والمدرسة المادية. فان كان 
الحدوث الحتمى الضروري لأيٌّ حادثة ومن الحوادث أفعال الانسان۔۔ عن 
طرووق غلنها را ماما الخ وغل وض اس اتا تخت | الال ع 
المدرستين معاً. وإن لم يكن مستلزماً للجبر (کما هو الواقع) فإنه لافرق بينهها من 
هذه الجهة أيضاً. إذن فإشكال الماديين وكل أولئك المؤمنين مبدأ العلية على 
الاعتقاد الاسلامي بالقضاء والقدر؛ في غير عله» إنه ناشئ عن الجهل بالحقيقة 
وعدم المعرفة الكافية. 

أما الآن فنضيف إلى ماسبق انه يوجد بين ا مدرستين فرق مهم مؤثر جداً 
من حيث الاثار التربوية والاجتماعية. وموجب هذا الفرق يكونٍ الاعتقاد 
بالقضاء والقدر من وجهة النظر الإلهية عاملاً مؤثراً خارقاً في إیجاد الأمل والنشاط 
والفعالية وضمان النتيجة من السعى والعمل خلافاً للنظرة ا مادیة الفاقدة هذه 
سی نتاالطات لأسا كنا ما قلناه في الفصل السابق من وجود 
العوامل المعنوية. 

فإن العوامل المؤثرة في عمل الكون والتي تشكل كلها عللاً وأسباباً له 
ومظاه رللقضاء والقدرليست منحصرة بالأمورالمادية» بل إن هناك مجموعة من 
الأمور المعنوية التی هي من جملة العوامل المؤثرة في العا مء والتي تؤثر حتمأ في تغيير 
المصير. 


فثلاً يقال إن للدفاع عن الحق والعدالة حساباً آخر يتجاوز الحسابات 
الادية امحسوسة, وإن العام مبني عق أساس الحق والعدل» وإنه يقف إلى صف من 
يدافعون عن ا حق والعدل ولا ره يضيع أجرهم . 

«إن تنصروا الله بنصركم ویثبّت أقدامكم». (حمد: ۷) 


«إنّ الله يدافع عن الذين آمنوا إن الله لايحبٌ كل خوّان كفور». (الحج: مم) 


« ولينصرن الله من ينصره إن الله لقوي عزيز». (الحج: )٥٤‏ 
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وان أحد الامور التى يحسب لما حسابها هو (التوکل) والاعتماد على الله 
معنى أن الإنسان في متيره في طريق الحق يجب أن لايدع أي جال للخور والتزازل 
والكسل لينفذ الى عزمته سواء من الجانب السلبي أو من الجانب الإيجابي» وأن 
0 أله إن ص و و  ٰٰ‏ 4 + قبل الا 
امنافع الشخصیةء و وجه كل نشاطه للقيام دان انه متام واو كن كل 
انوك الل ا اق ا سج وت سال شق 

کل هذه وأمثالما ھا حساب خاص لامكن تصوره إلا من وجهة النظر 
الإلهية حيث تعتبر من العوامل المؤثرة ومظاهر القضاء والقدر, 

وعليه: فإن الاعتقاد الراسخ الصحيح بالقضاء والقدر الإلهي يدفع 
الانسان المؤمن لأن يرسّخ أقدامه على الطريق» ويبذل قصارى نشاطه؛ ويطمئن 
للنتيجة المرجوة. ذلك أنه من وجهة النظر ا مادیة ليس هناك للسنن التشريعية أي 
القوانين الجيدة التي يجب على الانسان العمل بهاء تقوم خاص من بين السنن 
الكونية. فالحق والباطل» والصحيح وغير الصحيح» والعدالة والظلم لها حساب 
من نمط واحدء وان العام حيادي الموقف بالنسبة لفعل هذا أوذاك ء في حين أنه 
ليس حيادياً بالنسبة هذه الامور من الوجهة الإلهية إنه يقف الى صف 
أنضاز اطق والعدل. 

وإن المعتقد بالتقدير الإلهى معتقد أيضاً بالحكة والرحة والعدالة الالھیة 
ويعتقد أنه لرعمل الانسان على تحصيل الرضا الإلهي أي سعى لاتباع السنة 
التشريعية الإلهية فإنه سيظل محفوظاً من الانحراف نی ظل تلك الأمور. ومثل هذا 
الاعتقاد بالتقدير والتد بير الإلهي ينتج التوكل والاعتماد على اللء ویننی الخوف 
من ا موت» والفناء والفقر والعوزه ويسدٌ أكبر نقطة ضعف في الانسان وھی الخوف 
من الفناء أو الوجود المبتلى بالشقاء. ۱ 

إن العقيدة بوجود مثل هذه الحسابات ي العام هي التي ربّت المسلمين 
في صدرالاسلام على الفعالية والنشاط» وغرست فہم الشجاعة والتضحية التي 
لانظير لها في العالم. يقول القران الكريم في وصفهم: «الذين قال هم الناس إن 
الناس قد جعوا لكم فاخشوهم فزادهم ايمانأء وقالوا حسبنا الله ونعم الوكيل ٭ فانقلبوا 
بنعمة من الله وفضل لم بمسسهم سوء وآتبعوا رضوان الله والله ذوفضل عظم». 


)۱۷۰٣ ۱۷۳ (العمران:‎ 


٦ 


وہذا الذي ذكرناه تتضح الزایا السامية للاعتقاد بالقضاء والقدر الإلهي 
طبق تعليمات القران الكريم والتی بها بمتازعلى اعتقاد الماديين بالقضاء والقدر 
الذي هوطبق نظام العلية وا لمعلولیة المادية. 

فإن المادي مهما كان مؤمناً مذهبه واسلو به لايتجاوز في اعتقاده الامان 
بأنه سوف يحصل على النتيجة بالمقدار الذي يسعى به في محال تحقيق أهدافه 
المذهبية. أمَا المسلم ا ومن بالقضاء والقدر الإلهي فإنه يعتقد أن العالم قد أبدع على 
شكل بحيث لوان المسلم سارى سبيل العقيدة والايمان» وضخی وجاهد بكلما 
يستطيع» فإن نظام العالم العلي والمعلولي سوف يقف إلى جانبه ويحميه بقوة تعادل 
اللاف اضعاف قوته. 

وإذا نظرنا بالمنظار المادي وجدنا أن المادي يرى أن على نصير الحق 
والعدالة أن يبذل نفس النشاط والفعالية ومتلك نفس الأمل الذي بمتلكه نصير 
الظلم والباطل لأنه يعتقد أن الجريان العام للعالم لايختلف تجاه الاثنين؛ في حين 
أن هناك اختلافاً كبيراً في موقنی العام تجاه الشخصين من وجهة النظر الإلهية. 
منطق القران الخاص 

تحدثنا سابقاً عن مبدأ الحديث والحوار في مسألة الجر والقدر من قبل 
المتكلمين الإسلاميين وأنها كانت أقدم مسألة كلامية حيث بدأ الحديث حوها 
رسمياً عند منتصف القرن الهجري الأول. إلا أنهم لم يستطيعوا أن يدركوا عمق 
أبعادها فا نحرفوا في يجالها عن الصواب إذ انقسموا إلى فريقين: أنصار الجبر وأنصار 
القدر. فأنصار الجر کانوا يرون كل شى ء بتقدير إلهى فقد جعلوا الانسان عبرا 
أمَا أنصار القدر فإنهم ر الانسان ختاراً E‏ أن ليس هناك ماهو 
مقدّر. وذلك يعني ان علماء الكلام كانوا متفقين على ان التقدير يساوي ا جس وان 
الحرية الانسانية تعني ننی القدر. 

وم يستطع الاعتقاد بالقدر والحرية معاًرغم انه كان مقبولاً لدى 
المسلمين بكل صفاء وسذاجة في الصدر الأول أن يقع موقع القبول من الناس 
بعد ان اتخذ له اطاراً كلامياً ولونا فلسفياً. وهكذا لم تستطع القرون الأربعة عشر 
أن تنظر للأمر إلا بوصفه مشكلة عويصة لايمكن التسليم بها. 

والقران الكربم وكذلك الروايات الكثيرة التي لا تقبل الانكار الواردة في 


۷ 


هذا ا جال م النبي(ص) أو الأئة من أهل البيت(ع) كلها تعلن بكل صراحة أن 
کل شي ء بقضاء بقضاء وقدر إلهي, وأن الانسان عامل موثر في مصيره ومسؤول عن 
أعماله وأفعاله.. وقد ذكرنا فيا مضى نماذج من الآيات الدالة على الأمرين معاً 
ولاداعى للتكرار. 

وهنا ينبري كل من المتنازعين لتأويل وتوجيه بعض آیات القرآن ا جید. 
فأنصار الجبر يؤولون الآيات المشعرة بحرية الانسان ومسؤوليته» في حين يؤول انصار 
الحرية والاختیار الانساني الآيات المشعرة بالتقدير الإلهي العام. 

وبديهي انه بعد أن حلت المشكلة واتضح لنا ان لاملازمة بين عمومية 
التقدير وکون الانسانمبراً. وكذلك بين الاختیار الانسانی وننی التقدير فان 
التناقض يحل بشكل طبيعي زا تو اى فا فی اا ال انان الج 
فثلاً ماجاء في القرآن الكريم من نسبة؛ اهداية والاضلال والعزة والقدرة, والرزق 
والسلامة» وحتى الحسنات والسيئات إلى المشيئة الإلهية والتقدير الإلهى حيث 
یقول القرآن الکری: ۱ 

«فيضل من يشاء وہدي من يشاء». 

)٤ (ابراهم:‎ 

أو «قل الهم مالك الملكء توت الملك من تشاءء وتنزع الملك ممّن تشاء وتعزٌ 

من تشاء تذل من تشاء بيدك الخير إِلكٰ على کل شي عِ فدير». 


(العمران: ١؟)‏ 
«إن الله هوالرزاق ذوالقوة المتعن». 

(الذاريات: لمه) 
«وفي السماء رزقكم وما توعدون». 

)۲٢ (الذاريات:‎ 


أو على لسان ابراهم (ع). 
«والذي هويطعمني ويسقينء وإذا مرضت فهويشفين» والذي يميتني ثم 
كيس )». 
(الشعراء: ۷۹۔-۸۱) 
اول ال حسنات والسیئات : 
«قل كل من عند الله». (النساء: ۷۸) 


۸ 


كل هذه الآيات والنسب لا تستلزم ننی تدخل العلل والأسباب 
الطبيعية : 
وعليه: فبين هذه الآيات والآيات التى تؤيد دور الانسان في الهداية 
70 7 السات الات لأر 
أي تناف أو تكاذب مطلقاً. 
وتلك من مثل الآية الكرمة القائلة: 
رفا ثمود فهديناهم فاستحبوا العمى على الهدى» (فصلت: ۱۷) 
أو تلك التي تقول بعد ذكر عاقبة الفراعنة وأتباعهم المشؤومة الذليلة 
وسقوطهم من أوج العزة إلى حضيض الذلة: 
«ذلك بأن الله لم يك مغيراً : نعمة أنعمها على قوم حت یغیّروا ما بأنفسهم». 
(الانفال: مه) 
أوتلك الآية الشريفة التي تتحدث عن عقيدة الجبريين المشركين فتقول : 
«وإذا قيل هم أنفقوا ما رزقكم الله قالوا أنطعم من لويشاء الله أطعمه» 
(یس: )٤۷‏ 
أو الآية التي تقول : 
«ظهر الفساد ٤‏ البرّ والبحر با كسبت أيدي الناس» (الروم: )٤١‏ 
و واقع الأمر كما اشرنا اليه من قبل هو أن القضاء والقدر والمشيئة 
الإلهية والعلم الإلهي والعناية الربانیة علة في طول العلل الطبیعیة لا في عرضها. 
فإن كل النظام اللانہائی للعلل والأسباب مبني على الارادة وا مشيئة والقضاء 
والقدر الا ھی ومنبعث منهاء وان تأثير هذه العلل والأسباب وعليتها هوبنفسه_ 
بنظر معن عبن تأثير القضاء والقدر وعليته. 
ومن هنا فانه من الباطل حقاً أن يقال: ما الشيء الذي هومن فعل الله 
وما الشيء الذي هو ليس من فعله؟ ومن الخطأ أن يقال للشيء إنه لیس من فعل 
الخلوق بعد أن نسب إلى اللہ أويقال: إن هذا الشيء من فعل ا خلوقات بعد أن 
نسب إليها وليس من فعل الله. إن تقسيم العمل بین ا حالق وا خلوق أمر باطل'. 


)١(‏ من المستحسن مراجعة مقال «القران ومسألة من الحياة» للمؤلف في النشرة الفصلية «مكتب 
تشیع) الصادرة ٤‏ قم اوا 


۹ 


وان كل شىء هوفعل الله في نفس الوقت الذي هوفعل الفاعل والسبب 
ےل" 

جاء في حف العقول ص ۳٣٤٤‏ طبع بيروت ضمن حدیث طویل عن 
الامام الحادي(ع) وكأنه رسالة كتا الامام(ع) نی موضوع ال بر والتفويض والعدل 
الى جماعة من الشيعة ' أن رجلاً اسمه عباية سأل الامام أميرا ؤمنین صلوات الله 
عليه عن الاستطاعة التي بها یقوم ويقعد ويفعل؟ وهل إن الانسان ملك 
الاستطاعة والقدرة على أعماله؟ وإذا كان الأمر كذلك فكيف يتدخل الله في 
عمل يعمله الانسان بقدرته واستطاعته؟ فسأله الامام أميرالمؤمنين(ع): إنك 
سألت عن الاستطاعة فهل تملكها من دون الله أو مع اللہ ؟ 

فسكت عباية فقال له أميرا مؤمنين(ع): 

«قل يا عباية.قال: وما أقول؟ قال(ع) إن قلت: إنك تملكها مع الله 
قتلتك . وانقلت: تملكها دون الله قتلتك . 

قال عباية: فا أقول يا أميرامؤمنين؟ 

قال(ع): تقول إنك تملكها بال الذي يملكها من دونكء فإن یملکھا 
إياك كان ذلك من عطائه, وإن يسلبكها كان ذلك من بلائه, هوالمالك ما 
ملّكك والقادر على ما عليه أقدرك ). 

وإنغا قال(ع): «ان قلت انك تملکھا مع الله قتلتك » فلآن هذا القول 
یجعل مالك الاستطاعة شريكاً لله وكفؤاً له وهذا كفر, وكذلك قول من يقول إنه 
ملك الاستطاعة من دون الله لأنه يرى نفسه مستقلاً عن الله. وهذا كفر أيضاً لأن 
الاستقلال في أيّ شأن من الشؤون مستلزم للاستقلال في الذات» ومنافٍ 
للإمكان الذاتي» ومستلزم للوجوب الذاتي. 

وخلاصة ما يتضمنه الحديث هي أن كل اثرينسب فيه إلى مؤثره ينسب 
في الوقت نفسه إلى الله ويستند إليهء فإذا نسبناه الى الفاعل والمؤٹر العادي 
الطبيعي فقد نسبناہ إلى فاعله غیرالقائم بالذات» وإن نسبناه الى الله فقد نسبناه 
إلى الفاعل القَاتم بالذات. 


)١(‏ وقد نقل الطبرسي في الاحتجاج هذا الحديث وذكر ان الامام كتب هذه الرسالة في جواب 
أهل الاهواز. 


فالله تعالی منح الموجودات خاصية التأثير وإمكانه, ولكن العطاء والقليك 
الإلهي يختلف عن العطاء والقليك واهبة الإنسانية. فهذا القليك والإعطاء 
الإنساني يستلزم خروج ذلك الشيء عن ملك المملك والواهب» وما لم يخرج عن 
ملكه فإنه لن يدخل في ملك الآخر. أما القليك والإعطاء الالهى فإنه لايتنافى أبداً 
مع بقاء الملكية الإلهية» بل هوشأن من شؤون الملكية الإلهية ومظهر من 
مظاهرها. 

ان الله ينح الأشياء كلها التأثير والأ ثر ويملكهاء ولكنه في الوقت نفسه هو 
المالك بالاستقلال لكل التأثيرات والآثار. 

وقد وردت أخبار كثيرة بهذا المضمون أوما يقرب منه بحيث لانستطيع 
هنا التعرض ها وشرحها كلها في هذه الرسالة. 
المستوى الرفيع 

إن الذي يدعو ا حقق الخبير بمسائل التوحيد لأن يقف موقف الاعجاب 
الشديد هو المنطق الخاص بالقرآن وبعده الروايات المأثورة عن الرسول 
الأكرم(ص) والإمام علي (ع) وسائر الأئمة الأطهار. في مجال التوحيد والمعرفة 
الإلهية. 

إنه منطق لامكن أن يقارن منطق ذلك العصر بل لامكن ان يقارن 
منطق العصور التالية لذلك العصر حيث راج فيها علم الكلام والفلسفة والمنطق. 
كلا فإنه اسمى من كل ذلك بكثير جداً... وما جاء في مسألة المصير والقضاء 
والقدر وا بر والاختيار نموذج من هذا المنطق. 

وهذا بنفسه يثبت ان القرآن الكريم ينبع من منبع ومنشأ آخر فوق هذه 
المناشئ المادية. وان الذى اجري القران الکریم على لسانه كان يشاهد الحقائق 
التوحيدية برؤية اخرى» وان معرفة اهل بيت النبي صلوات الله وسلامه عليه 
وعليهم بمنطق القرآن وعلومه تختلف تماماً عن معرفة الآخرين. 

فنی الأصعدة التى يتحير فيا المستوى البشري العادي للفكر نظراً لعمق 
۳ ھی ان 
وأحكمه. ولا عجب إذا شوهد الکبار حتی المتكلمون الشيعة عاجزين عن اهضم 
الصحيح هذه المسائل كي لايصابوا بشي ء من الانحراف. 


۷۱ 


وعندما يراجع الانسان لح كبار العلماء مثل الشيخ المفيد والسيد 
المرتضى » والعلامة ا لی وا جلسي وأمثالهم ويعرف كلماتهم في هذه ا جالات في 
الكتب الكلامية أوني شرح الأحاديث. يتتّبه لوقوع هؤلاء العظماء تحت تأثير آراء 
المعتزلة والأشاعرة إلى حوٍ ما. فكان فط تفكيرهم يقرب من الفط الفكري 
للمعتزلة أو الاشاعرة» واضطرّوا إلى حد كبير إلى تأويل الآيات والأخبار ني مثل 
هذه المسائل. 

ومن الواضح أن هذا لايعتبر نقصاً في هؤلاء الکباں وأي شخص غيرهم 
يعيش في ظروفهم لم يكن يمكنه أن يتخلص مالم يتخلصوا منه. ان هذا المنطق لم 
يتجلّ في شرق الأرض وغرہا إلا في القرآن الكريم وأبنائه والمتربين على يديه وهم 
أولياء الدين. أمّا الآخرون فقد ساروا يطوون الطريق تدریاً وخطوة خطوة, وبعد 
الملاحظة الصحيحة لمثل هذه المسائل والتعمق والتفكر الكثير فہا والاستهداء 
بالقرآن انجید وكلمات الرسول الأكرم(ص) وائمة الدين وخصوصاً الامام علي (ع) 
استطاعوا الوصول إلى الواقع . 

وها نحن نشاهد أن بعض المفكرين الذين عاشوا في عصرنا الحاضر رغم 
اهم من حيث فط تفكيرهم وتحليلهم الاجتماعي قد أظهروا مقدرة خاصةء لكنهم 
عندما يصلون إلى مثل هذه المسائل يبتلون بنفس الدوار الذي أصيب به المتكلمون 
من قبل. وكنموذج لذلك مكننا أن نذ کر أحد امین صاحب کتب (فجرالاسلام) 
و (ضحى الاسلام) و (ظهرالاسلام) و (يوم الاسلام). فقد أبدى أحمد أمين في 
مطالعاته وتحليلا ته الاجتماعية براعة إلى حدّ كبير ولكنه بداعاجزاً في مثل هذه 
المسائل إلى الحد الذي بدا فيه المتكلمون عاجزين» فانه في آخر كتاب فجرالاسلام 
يكتب فصلاً بعنوان (الجر والقدر) ولكن ما يظهر لنا بعد مطالعته هو أن الاعتقاد 
بالقدر ي نظره ‏ مساو للاعتقاد بالجبر. انه لايصدق ان اخبار القدر صحيحة 
تماماً كما لم يستطع أن يصدّق ان (نہج البلاغة) هومن كلمات الامام علي (ع). 
ولربما كان من هذه الجهة معذوراً لأن معلوماته لا تسمح له بأن يقبل ذلك . 
فانه يجب أن لاننكر أن العام الذي لاملك رأسمال علمياً سوى العلوم الاجتماعية 
سواء كان اوروبياً أو مصرياً أو إیرانیاً لامكنه مطلقاً أن يبدي رأيه نی أي جال 
من مجالات تاريخ المعارف الاسلامية. 

وهؤلاء المؤرخون والمستشرقون الاوربیون نجدهم مت شاء واإعطاء 


۷۲ 


آرائهم في هذه المسألة ‏ یصورون الإسلام إما كمذهب جبري أو يدعون أن 
الاعتقاد بالقضاء والقدر ليس مما يدعو اليه القرآن ولم يكن في صدرالاسلامء وإنما 
ابتدعه المتكلمون بعد ذلك فثلاً جاء في تاريخ (البرماليه الجزء الثالث, الفصل 
السادس» صفحة ۹۹) ضمن إبداء رأيه في اصول الدين الاسلامى ‏ ان 
«الأصل الأصيل للدين الاسلامى هو الله واحدء محمد رسول الل... وقد أوجد 
التلزاة.والتكيلمون الاسلاميون مد ذلك الاععقاد ران الله عن مض رکل ان 
مسبقأء وأن مشيئتهلا تتغير ولا تتبدل. وهذا هو المسلك الجبري»!!!. 

ويقول غوستاف لوبون باسلوب المدافع عن القرآن: إن ما جاء في القرآن 
في هذا ا لجال لایتجاوز ماجاء في سائر الكتب المقدسة. ثم یذ کر بعض 
الايات القرانية وبعد مجموعة من البحوث يقول: «اما الاعتقاد بالقدر الذي جعلوا 
الاسلام ملزماً به في هذا ا جال فإن هذا الالزام أيضاً مثل سائر الالزامات التي 
ليس ها أساس ومبرّر. 

وقد عرضنا على القراء قبل هذا آیات في موضوع القضاء والقدر وليست 
تلك الآيات تعطى أكثر مما تعطيه الآيات الواردة بهذا الصدد في كتابنا المقدس. 
إن جيع الحکاء والمتكلمين (المسيحيين) وخصوصاً لوثر يقولون بأن جیع الحوادث 
والوقائع نی العام كماهي فيه» مقدّرة ولا تقبل أي تبديل أو تغيير. ولوثر نفسه وهو 
مصلح الدين المسيحي يكتب «إن الشواهد المتوفرة بين أيدينا من الكتاب المقدس 
في هذا الكتاب- منافية وخالفة تمامأ لمسألة الاختیاں وهذه الشواهد والقرائن 
موجودة في كثير من موارد الكتاب. بل إن كل الكتب مملوءة ماهومن قبيل هذه 
الامارات)'. 

ثم يشير إلى الاعتقاد بالتقدير بين قدماء الروم والیونان وينتهي بعد ذلك 
إلى القول ب (أنه غلم ان الاسلام اذن لم هتم بمسألة القدر أكثرمن سائر الأديان 
وحتى أنه لم یتم بها الاهتمام الذي أسبغه علا العلماء المعاصرون تبعاً لأقوال 
لابلاس وليب نيتس ». 

وهكذا نجد غوستاف لوبون يقبل ان الاعتقاد بالقدر يستلزم الجبر والننی 
ولكنه يقول ان هذا الاعتقاد موجود في كل الأديان وكثير من المدارس الفلسفية 


(١)حضارة‏ الاسلام والعرب: ص ۱١١‏ و .۱٢٤۹‏ 
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ولا ختص بالقران. 

أما ويل ديورانت في (تاريخ القدن) فإنه بعد أن ينقل مضمون آیات من 
القرآن الكريم في مجال شمول العلم والمشيئة الإلهية وعمومهاء ويشير للحديث 
المعروف في صحيح البخاري يقول: «وهذا الایمان بالقضاء والقدر جعل الجبرية 
من المظاهر الواضحة في التفكير الاسلامي » ' 

ویحسن هنا أيضاً أنتستمع لكلام للسيددومينيك سوردل فقد ذكر في 
کات باسم (الاسلام) صدر ضمن مجموعة «ماذا أعلم ؟» وترجم للفارسية انه 
«... منذ صدرالاسلام الاول تصور المسلمون أ وجدوا في القران تناقضات حتى 
ان الرسول طبقاً للحديث المتوفر بين أيدينا قال في محال الاجابة: «آمنوا بجا 
آلمكم» وعند ما م يشأ المسلمون بعد ذلك .ان يؤمنوا إيماناً سطحیاً۔ فقد سعى 
بعضهم لأن يفسر بعض العبارات والكلمات في القرآن. ومن هنا فقد وجد علم 
التفسير. وكان أول سؤال یر في انظار المسلمين هو: إن كان الانسان لایستطیع 
أن يقوم باي شي ۽ مقابل أمر الله ومع ذلك فإن الله يجازيه على أعماله الحسنة 
والسيئة. . فهل القدرة الإلهية مناقضة للمسؤولية الانسانية؟ 

إن القرآن الكريم لايجيب عن هذا السؤال. والواقع أن قدرة اللہ الكاملة 
كما تبدو في القرآن كله لا تبق أَيٌ محال للحرية الإنسانية. وهذا السبيل 
لايبق أي اا بالمسؤولية الانسانية مقابل التسلم لأمر الله». 

وكتاب سوردل هذا ملیىء بهذه التحقیقات العالية!! 

وقد علم مما سبق أن مسألة القضاء والقدر قد ذكرت في القرآن الكرم 
مرارأء وأا ليست من خترعات المتكلمين. بالاضافة الى أن الاعتقاد بالقضاء 
والقدر الشامل كما بينه القرآن_ يختلف تماماً عن المسلك الجبري. 

ونحن إذ نجد المستشرقين الاوربيين ينون على المعتزلة لأنهم أنكروا 
القضاء والقدر فلانہم أي المستشرقين یرون أن الاعتقاد بالقضاء هونفس 
الاعتقاد بالجبر! ! 

ولاشك في أننا لوقارنا المعتزلة بالأشاعرة لرأينا أن المعتزلة كانوا يتمتعون 
بحرية فكرية واستقلال ذهني مناسبين. ولابد أن نعتبر خطوة المتوكل العباسی ضد 


(١)قصة‏ الحضارة /ج ١‏ ص ۵۵ 
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المعتزلة وتثبيته للمبدأ الأشعري فاجعة عظمى للعالم الاسلامي '» ولكنا نقول إن 
اغراف المعتزلة واشتباههم في هذه المسألة لايقل عن خطأ الأشاعرة واشتباههم. 
وان كان المستشرقون قد أثنوا علهم حيث لم يكن لهؤلاء المستشرقون عمق في 
المعرفة الاسلامية ولاسعة اطلاعء فقد تصوروا أن الاعتقاد بالقضاء والقدر هوعين 
الاعتقاد بالجر. 

يقول ادوارد براون في «التاريخ الأدبي لإيران» صفحة ١١4؛‏ «كانت 
فرقة القدرية أو المعتزلة أكثر أهمية وهي تناصر فكرة حرية الارادة أو طريقة 
التفويض والاختيار» ويقول الد كتور اشتايئر: «أفضل وصف للمعتزلة هوأن 
نقول ان ظهور مثل هذه الافكار هو أشبه بالمعارضة المستمرة من قبل العقل 
الانسانی السليم ضد الأحكام الطاغية والتعليمات الجبرية». 

وقد اعتبر ا معتزلة أنفسهم أهل العدل والتوحيد» وقالو ان القسمة الأزلية 
بعقيدة أهل السنة (الاشاعرة) هي أن الله عيّن مسب ةأمصير كل إنسان ومسيره» 
وأنه يجازي على ذنوب فرضها هوعلى البشرية وليس للانسان في مقابل التقدير 
اهي قدوة وئبات وصمود. 

وهكذا كان هذا الفط من الفكر المعتزلي أي استلزام القضاء للجر 
موردا لتاييد المستشرقين. 
ا جذور التاريخية 

ومن البحوث المهمة التى تنبغى ملاحظتہاء البحث عن منشأ ظهور هذه 
الأفكار والعقائد وأنواع الجدل والدوافع التي دفعت المسلمين منذ النصف الأول 
للقرن الأول أو النصف الثاني منه على الاكثر ليخوضوا البحث في الجر والقدر. 

لاريب في أن سبب شروع المسلمين في ال خوض في هذه المباحث هي 
آيات القرآن الكريم وكلمات الرسول الأكرم(ص). إن مسألة الصیر ومسألة 
الحرية والاختیار الانسانيين من المسائل التي هي بالطبع مثار لتساؤل كل أحد. 
ولأن هذه المسألة قد طرحت مراراً في الكتاب الإلهي عند المسلمين, وجاءت 


» يراجع مقال «مبدأ الاجتهاد في الاسلام» بقلم المؤلف في النشرة السئوية ل «مكتب تشيع‎ )١( 
ص ۳۱۸۔۔۳۳۲.‎ ٣ العدد‎ 
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آیات تؤيد يكل صراحة فكرة القدر وایات تؤيد بنفس الصراحة حرية الانسان 
واختياره فإن هذا مما يدعو للتفكير والبحث وال حوار. 

أما المستشرقون وأتباعهم وأذنابهم فيتعون أن هذه الافکار جذراً فكرياً 
احر. فقد قلنا ان بعض المؤرخين الاوروبيين يعتقدون أن مسألة القضاء والحر 
والاختيار من المسائل التي عنونت في وقت متأخر من قبل المتكلمين المسلمين في 
حين لم يكن هناك أي أثر لهذه المسائل في القرآن والسنة!! 

إلا أن البعض الآخرالمح الى أن فك الأشاعرة المبني على الجر وعدم 
الحرية البشرية هونفس ما أراده الإسلام وبثه في تعالهه. إلا أن المعتزلة لم يرضخوا 
هذه الفكرة الإسلامية مثلها مثل باقی التعاليم الإسلامية الأخرى التي لا تنسجم 
مع العقل والمنطق» وقد كان موضوع الحرية والاختيار البشري قد عنون لأول مرة 
بین المسلمين من قبل هولاء المعتزلة ! ! 

على ان المعتزلة أنفسهم لم يبتدعوا هذا الفكر وإما تنب تنبّھوا الى هذا الفكر 
المبدع السامي على أثر ارتباطهم بالأمم أخرى ومعاشرتہم وشوا للمسيحيين. 

جاء ي «التاريخ الادبی لایران) تاليف ادوارد براون الجزء الاول 
صفحة ١٤‏ قوله: یج Se‏ قد روّج فكرة حرية 
الإرادة في أو : خر القرن السابع (الميلادي) ي دمشق وذلك بتقليد وتبعية لشخص 
إيراني إسمه (سنبويه). 

وفي صفحة ٦٢٤‏ يقول: «ويرى فن کرومر ان مكان تكون وتکامل 
معتقدات هولاء القوم ودی ق وتحت نفوذ متأ هي بيزانس» وخصوصاً يحيى 
الدمشق ومريده ثيودور أبوقره». 

ومن هنا يعلم أنَّ فن كرومر يرى أنَّ ذلك الايراني الذي يعتقد انه لقن 
فكرةالحرية والاختيارلعبدالجهنى» كانهوبدورهيستفيدممًا كانيفيضه 
المتألهون المسيحيون الروميون!! 20 

ولوكان الأمر كذلك للزمنا من أجل البحث في مسائل التوحيد والمعاد بل 
الصلاة والصوم أن نبحث عن مثل هذه الجذور التاريخية هناك . ولابڈ أننا سنجد 
أن علة توجه المسلمين للبحث في التوحيد والمعاد والصلاة والصوم هي البحوث 
السابقة في هذه المواضيع لدى ا حافل المسيحية!! 


۷۸ 


والحقیقة هى 


ان المستشرقين ليست هم صلاحية التحقيق في العقائد والأفكار 
الإسلامیةء کم انهم لايتمتعون_غالباً بحسن النية المطلوب. فنجدهم حينا 
بحاولون تحليل الأفكار والعقائد الإسلامية» وينخرطون مثلاً في بحث المسائل 
المرتبطة بعلم الكلام الإسلامي أو العرفان والتصوف أو الفلسفة يخرحون بخلط 
غريب» ونسج خرانی لمهملات تدعو إلى العجب وأحياناً إلى السخرية. وكنموذج 
لذلك لنطالع معاً مايل : 

نی الجزء الأول من «التاريخ الأدبي لايران» لادوارد براون صفحة 477 
ينقل المؤلف عن كتاب تاريخ الإسلام ل «دوزي» المستشرق ال مولندي المعروف 
الرأي التالي حول المعتزلة : 

«إنهم أي المعتزلة- لما كانوا قد سلكوا مسلك التأمل والتفكير ني 
أحكام الشرع فقد ناصروا الاسلوب العقلي الاستدلالي» ولهذا فقد كان أحد 
المواضيع الأساسية لديهم هو القول بحدوث القرآن وإنه خلوق وإن كان هذا یخالف 
كلام النبي' وكانوا يقولون إن لازم قدم القرآن وأنه غير مخلوق هو القول بموجودين 
أزليين أبديين» ومجرد جعل القرآن أي كلام الله في زمرة ا خلوقات فإنه لايمكننا 
جعله متعلةأبذات الله لأن ذات الله لا تتغر". 

وہذا الاسلوب تزلزل بالتدريج أساس نزول الوحي وأعلن الكثير من 
المعتزلة ان كتابة نظير القرآن أو الأحسن منه ممكنة. 

وعليه فقد اعترضوا على القول بأن القران کتاب سماوي نازل من مبدأ 


)١(‏ يحاول هذا المستشرق الكبير بان يلوح إلى ان الاشاعرة قد اخذوا اعتقادهم بقدم القران من 
كلام النبی(ص) وان المعتزلة على الرغم من إمانہم بأن النبي قال هذا المعنى رفضوه لانه لاينسجم مع العقل 
وا منطق. وفي صفحة 4١8‏ من نفس الكتاب يقول: 

«... وكان عكس هذه العقيدة (عقيدة امكان رؤية الله) وكذلك کون القرآن قدا وانكار 
مخلوقيته» من عقائد السنة والجماعة (الاشاعرة) الذين كانوا يتبعون نص القران في كل الامور ومتنعون عن 
التأويل الذي كان دأب أعدائهم» في حين لانجد ولو اشارة صغيرة في القرآن إلى قدمه أو عدم خلقه» وليس 
هناك في جملة الاحاديث المنسوبة للرسول(ص) حديث تحتمل صحته لدى المعتزلة في الجملة 

(۲) یذ کر مترجم هذا الكتاب الى الفارسية في الامش قولاً للسيد فروزانفر هو «ان الاعتقاد بخلق 
القران لاربط له ,هذه الامور والاستنباطات الجحوفاء لهذا الكاتب». 


VY 


.١ الوحي‎ 


وكان اعتقاد هم ناله انظق:وأسمى من غقيدة اشن والتمسكن 
بالمقبولات العامة وا موازين الشرعية وأهل السنة (الاشاعرة) ذلك لأن المعتزلة ل 
يكونوا ليقبلوا أبداً الفكرة القائلة بأن خالق العالم يمكنه أن يظهر بصورة جسمانیة 
ولم يكونوا مستعدين لسماع هذا الكلام: وقد جاء في الخبر«كما رأيت البدر القام في 
معركة بدر فانك سترى ايضاً ربك يوماً ما»' ولأن المتشرعين قد قبلوا هذا الكلام 
بحرفيته فقد شكلت هذه المسألة دائاً عقبةٌ كؤوداً في وجه المعتزلة ولذا فقد حاولوا 
تفسيره وتوضيحه وكانوا يقولون إن الانسان بعد الموت سوف یری الله بعین الروح 
البصيرة أي بدليل العقل. كما أنكروا ایضاً ان الله الكريم هو خالق الكافرين." 

كان هذا نموذجاً أردنا عرضه هناء ومن المناسب أن نقول إن المستشرق 
ادوارد براون كاتب (التاريخ الأدبي لايران) ينقل هذه التحقيقات!! عن هذا 
المستشرق الكبير ويتجاوزها دون أي تعليق . 


)١(‏ ان المعتزلة ۔۔۔ کما يشهد التاريخ كانوا المدافعين الاقوياء المؤمنين عن القران وانهم جادلوا 
الزنادقة وعقائد الفلاسفة, ولو كانوا كما يرى دوزي لايعتبرون القرآن من مبدأ الوحى فلماذا اذن 
یلتزمون بالدفاع المستميت عنه. ۱ 

(۲) يقصد هنا الحديث الوارد في كتب الكلام والحديث بهذا المضمون: «انكم سترون ربكم يوم 
القيامة كا ترون القمر ليلة البدر» وقد تصور هذا المستشرق المعروف ان لفظة (البدر) في هذا الخر والتى تعنى 
القمر ليلة القام اشارة الى معركة بدر ولذا ترجم كلمة (ترون) وهي بصيغة المضارع بصيغة الماضي ليت 
الانسجام في المعنى. 

وهذا الحديث تاريخ طويلء والى الحد الذي تدل عليه القرائن فإنه قد حرّف مرة على يد بعض رواة 
الحدیث؛ ثم مسخ ذلك الحديث ا حرف الى شكل آخر على يد علماء الكلام وقد تم له الحصول على صيغة ثالثة 
مضحكة على يد هذا المستشرق الكبير!! وقد نفى القران الكريم بكل صراحة الرؤية البصرية لله «لا تدركه 
الابصار وهويدرك الابصار وهو اللطيف الخبير» في نفس الوقت الذي ذكر فيه القران مراراً حقيقه باسم 
(لقاء الله) وقدنفت أخبار الشيعة والسنة ایضاً بصراحة الرؤية البصرية لله, كما أا أيدت تلك الحقيقة 
القرآنية الاخرى التي هي قطعاً أمر غير حسي وجسمي . 

ویعتبر احد اشتباهات الاشاعرة الكبرى التي لا تقبل التجاوز مسألة الاعتقاد بالرؤية الحسية لله في 
القيامة فهي بالاضافة للامتناع العقلي تخالف النص الصريح في القرآن.. وهذا الأمرقصة مفصلة 
: طويلةلاجال لسردها هنا. 

(۳) ليس هناك فردٌ واحد من المعتزلة في التاریخ يقول بأن الله ليس خالقاً للكافرين ذلك ان 
لمعتزلة أنكروا خلق الكفر لاالكافرء إذ يقولون إن الله لم خلق الكفر والظلم والمعصية لا أن الله ليس خالقاً 
للكافر والظالم والعاصي . 


۷۸ 


ونحن لاندري ماذا نطلق على هذه السفاسف من أوصاف؟ وهل نسمہا 
جهلاً أم جناية؟ وما يبعث على الأسف أكثر فأ كثر هوأن أتباعهم وأذنابهم 
الشرقيين أيضاً بدلاً من مراجعة الأفكار والعقائد الشرقية والإسلامية مراجعة 
فاحصة عميقة يعمدون إلى تكرار أقوال أساتذتهم ويجعلونها الأساس الذي يبنون 
عليه نظریاتہم. 
بحث حديني 


قد تبدو من بين الأحاديث بعض المضامين التى تتنافى وما قلناہ ولكن 
يجب أن لانغفل عن أن مشل هذا التنافي والتعارض حصل على أثر بعض 
الاشتباهات التي يقع فا بعض رواة الحديث حين ينقلون مضامين الأحاديث. 
ومكن كشف ذلك الاشتباه مقارنةبعض الأحاديث ببعض. وقد يكون التعارض 
ظاهرياً يزول مجرد التأمل والتعمق وها نحن نذكر نموذجاً لكل واحد من هذين 
القسمين: 

١ل‏ جاء في صحيح البخاري الجزء ۸ الصفحة ۱٥۸‏ عن يحيى بن يعمر 
عن عائشة انها سألت رسول الله(ص) عن الطاعون فأجابها(ص): 

«كان عذاباً يبعثه اللعلىی من يشاء من عباده فجعله الله رحمة للمؤمنين. ما 
من عبدٍ يكون في بلدٍ يكون فيه؛ يمكث لايخرج من البلد صابراً حتسباً يعلم أنه 
لايصيبه إلا ماكتب الله له إل كان له مثل أجر شهيد 6. 

وجاء في الكاني الجزء ۸ الصفحة ۱۰۸ عن الحلي عن الإمام 
الصادق(ع) قال: سألت أباعبدالله(ع) عن الوباء يكون في ناحية المصر فيتحوّل 
الرجل إلى ناحية أخرى» أو يكون في مصر فيخرج منه إلى غيره فقال: 

«لا بأس» إِنما نبى رسول الله(ص) عن ذلك لمكان ربيئّة' كان بحيال العدو 
فوقع فہم الوباء فهربوا منه. فقال رسول الله(ص) الفارّمنه کالفاژمن الزحف 
كراهية أن يخلوا مراكزهم». 

وحديث الامام الصادق(ع) يوضح ان مقصود النی(ص) كان هو 
التأكيد على واقعة خاصة نہی فا عن الفرارمن الطاعون وذلك لملا ينسى 


)١(‏ الربيئة: هي الموضع الذي يرابط فيه الجند للا يداهمهم العدو. 


۷۹ 


المسلمون واجباتهم تجاه العدو عند انتشار الوباء ‏ فيخلوا مواقعهم ويلقوا 
بأنفسهم ني هلاك أك وليس ذلك أمراً عاماً من النبي(ص) ليطبق دائماً بحيث 
يوجب على المسلمين في أيّ وقت أو مكان وجد الطاعون فيه ببلدِ» الرضوخ للواقع 
والبقاء انتظاراً للمصیر المهلك» مع أن المسلم بنفسه مامور بحفظ نفسه وماله من 
ا حوادث. 

إلا أن انتقال کلام الرسول الأكرم(ص) من يد راو الى یدِ راو آخر حوّله 
شيئاً فشيئاً الى أمرعام يرى في صحيح البخاري. ۱ ‫ 

ولحسن الحظ فإن الامام الصادق(ع) قد أماط اللثام عن الحقيقة» وبيّن 
مقصود الرسول الأكرم واقعغاً و«أهل البيت أدرى با في البيت». 

کما ان من الممكن أن يكون ماجاء في صحيح البخاري لغرض 
آخرهناك . وهو أن الرسول الأكرم(ص) أمر بأنه عندما ينتشر الطاعون أو الوباء 
في مدينة ما ويبتلى به لا محالة بعض الناس يجب على اهل تلك المدينة عدم 
الخروج منها ونقل العدوى الى أمكنة اخری؛ ليحفظوا بذلك أرواح أهالي المناطق 
الأخرى ولأنه لم تكن آنذاك وسائل للمعالجة ولا أماكن للحجر الصحي في 
الحدود وبوابات المدن بحیث يفحص الافراد القادمون ثم يسمح لهم بالدخول بعد 
التأكد من خلوّهم مما يسبب العدوى» فقد كان أفضل سبيل للمنع من شيوع هذا 
المرض هو بقاء أهالي المدينة الصابة في محالهم وعدم نقلهم العدوى الى الأماكن 
الدخرى. 

يحدثنا ابن أبي الحديد في شرح ج البلاغة الخطبة 1١17‏ وهويعرض 
قصة سفر عمر إلى الشام من أنه بعد أن اظلع على انتشار الطاعون في الشام 
صمم على عدم الدخول فاعترض عليه أبوعبيدة بن الجرّاح بأنه بهذا يفر من القضاء 
والقدر فأجابه بأن عبدال رمن بن عوف روى عن رسول ا۵(ص) حديثاً يأمر فيه 
الرسول(ص) بعدم خروج أهل المدينة المصابة بالطاعون وعدم دخول من 
هوخارجها اليها. 

وعلى هذا فحديث صحیح البخاري إِمَا أن يكون ناظراً الى تلك الواقعة 
التي ذكرها الامام الصادق(ع)ء وإمًا أن ماذكره الامام الصادق كان يرتبط 
بواقعة لايرتبط بها هذا الحديث وانما يرتبط مسألة الوقايةمن العدوى ورعاية حال 
أهالي المدن الأخرى غير الموبوءة. وعلى أي حال فا يستفاد من ظاهر حديث 


۸۰ 


عائشة لیس هو المقصود قطعاً وإن الرواة قد اشتہوا فيه عندما نقلوا مضمونه. 

٢۔_‏ حاء ٤‏ الكاني الجزء ٢‏ باب فضل اليقين عن الامام الصادف(ع): 
ان أميرالمؤمنين جلس الى حائط مائل بین الناس فقال بعضهم: لا تقعد تحت هذا 
الحائط فإنه معور فقال أميرا مؤمنين(ع) حرس آمرءاً أجله. فلا قام سقط الحائط. 
قال وكان امیرا مؤمنين يفعل هذا وأشباهه. وهذا اليقين. ١‏ 

ومكن أن يقال هنا ان هذا الحديث: 

أولاً یتنافی مع ما نقلناه سابقاً عن توحيد الصدوق عن الأصبغ بن نباته 
قال: «إن اميرالمؤمنين(ع) عدل من حائط مائل إلى حائط آخر فقيل له: يا 
أميرالمؤمنين أتفرٌ من قضاء الله؟ فقال: أفر من قضاء الله إلى قدر الله عزوجل»". 

انا يتنافى مع الحرمة الشرعية للجلوس تحت حائط مائل للسقوط 
فكيف يجلس على (ع) في مكانه بدعوى أن الأجل يحرسه؟. 

ولكن يبدو أن من الممكن تفسير هذا الحديث ملاحظة ماقلناہ سابقاً 
وبشكل لایتنافی مع حديث الصدوق ولا مع المبدأ الشرعي المسلّم به المبني على 
وجوب حفظ النفس وحرمة الإلقاء في التبلكة. 

إذ قلنا في البحث الذي عنوناه ب (العوامل المعنوية) إن عوامل القضاء 
والقدر وروابط العلة والمعلول يجب أن لاتحصر في ال جالات المادية ذات الأبعاد 
الثلاثة. فإن العوامل المعنوية بدورها أيضاً تشكل جزءاً مهماً من النظام العلي 
السبيبي في العالم. 

وعلى هذافإنا لو لاحظنا حادثة معينة من زاوية العلل المادية والأبعاد 
الجسمية لتصورنا أننا أدركنا عللها وروابطها بتمامها. ولكنا لونظرنا إلها بنظرة 
أخرى و شاهدنا الحوادث الأخرى الخفية فإنا سنعلم أن ما حسبناه علة كاملة 
لتلك الحادثة كان علة ناقصة لوحود امور خفية اخرى لها دخلها فہا. وقد قلنا 
هناك ان الصدقات والنوايا وبالتالي مختلف نشاطات الانسان التى يؤديها بشكل 
يرتبط بالنية والجنبات الروحية فيهء لها آثارها نی مجری العلل والأسبات في العالح. 
ولو كانَ لشخص ماحس يتجاوزما عندنا من حس» ويدرك الحوادث إدراكاً 


)١(‏ أي من ثمرات اليقين. 
)٢(‏ توحيد الصدوق / ص ۲۹۹/ طبع النجف. 


۸۱ 


أدق ما ندركه لكانت أحكامه على الوقائع مختلفة عن نمط أحكامنا في بعض الموارد 
الخاصة. تماماً كما تختلف أحكامنا كموجودات ذات أبعاد ثلاثة عن أحكام 
الوحودات ذات البعدين والتی لامكها أن تدرك من الأشياء أكثر من بعدين 
اثنين. ومن الطبيعي ان أحكامنا قد تتجانس حيال الوضوعات ذات البعدين 
ولكنها تختلف حيال الوضوعات ذات الأبعاد الشلاثة دون شك . وأهل اليقين 
وهم أولئك الذين امتلكوا حساً آخر ونظرةً أخرى فراحوا ينظرون الى العا م في 
امتداد وحركة أخرى تختلف عمانراہ نحنء هؤلاء تختلف أحكامهم في بعض 
الموارد الخاصة عن أحكامنا بلاريب. 

فا نراه مثلاً علة للموت» قد لايراه هوعلة لذلك لإحاطته ببعض الأمور 
الخفیة. فن زاوية الأمور المعنويةما المانع من أن يطلع أهل اليقين على بعض 
الأمور التى لما دخلها نی مجال ضمان بقاء العمر, أو السلامة أو التوسعة في الرزق؟ 
وعلى أي حال فإن هذا الحديث قابل للتوجيه وإن هذا الأمر بحسا طويلا. 


عندما يتحول علم الله الى جهل !! 

لابأس في التعرض هنا وفي خاتمة البحث إلى أشهر إشكالات الجبريين» 
ونقوم بتحليله لتتضح الإجابة عليه. 

فقد ذكر الجبريون أدلة و شواهد كثيرة من العقل والنقل على مدّعاهم, 
وقد تمسك الجبريون المسلمون بآيات القضاء والقدر في القران الكريم, واستشهدوا 
أحياناً بکلمات نقلت عن الرسول الأكرم (صلى الله عليه و آله و سلّم) أو الأئمة 
الأطهار عليهم السلام أيضاً في هذا ا جال. 

والأدلة العقلية المقامة من قبل الجبريين على هذا المدّعى كثيرة ذكرنا 
بعضها في هوامش الجزء الثالث من (اصول الفلسفة) وانتقدناها. 

وأشهر شہة للجبر هي تلك التي ترتبط ممسألة القضاء والقدر بالمفهوم 
الإلهي أي مسألة علم الله وهي : 

إن الله عالم من الأزل ما وقع وما يقع. ولا تخق على الله وعلمه الأزلي 
خافية . 

ومن جهة أخرى فإن العلم الإلهي لايقبل التغيير ولا ا خالفة للواقع . 
فلامكن أن يتبدل إلى صورةأخرى. ذلك أن التغیبر مناف لقامية ذات واحب 


AY 


الوجود وكماطاء ولا يمكن مخالفة مايعلمه من الأزل ما يقع لأنه یلزم أن لايكون 
علمه علماً بل جهلاً وهذا أيضاً يتنافى مع تمامية الوجود المطلق وكا له. وعليه 
وبحكم المقدمتين التاليتين: 

أ إن الله عا م بكل شي ء. 

ب : إن العلم لايقبل التغیبر ولا الخلاف. 

لابد ان نستنتج : 

أن الوادت والكائتات جب أن نجري بنح و ينطبق مع علم الله قهراً 
وجبراً. ۱ 

وخصوصاً إذا أضفنا إلى ذلك أن العلم الإلهي علم فعلي إيجابي أي هو 
علم ينبع في المعلوم من العلم» وليس علماً إنفعالياً يستمد العلم فيه وجوده من 
وجود ا معلومء نظير علم الإنسان بحوادث العالم. 

وعلى هذا لوكان الأمر نی العلم الأزلي أن الشخص المعين سوف يرتكب 
المعصية المعينة في الساعة المعينة فإنه لابڈ أن تقع تلك اة جرا وقهرا شس 
الكيفية» ولا مكن للشخص ا رتکب أن يغير ذلك إلى شكل آخر, بل لامكن 
لأئ قدرة في الوجود أن تغيرها وإلاً فإن علم الله سيتحول إلى جهل !! 

يقول عمر ا حیام: 
ات ایس سی قفد كنان اه 

لرواهها يجدالمثش رب س هلا 
الس تر اله ايا 
عفتها يا صاحعادالعلم جپلا 
والرد على هذه الشبهة بعد معرفة مفهوم القضاء والقدر معرفة صحيحة أمرٌ 


فإن الشهة إنما حصلت بعد أن اغطي لكل من العلم الالهي من جهة و 
نظام الأسباب والمسببات في العام من جهة أخرى حسابٌ مستقل» معن انه 
فرض ان العلم الإلهي نی الأزل تعلق صدفة بوقوع ا حوادث والكائنات» ولأجل 
أن يكون هذا العلم علماً ولئلا يقع خلافه فقد لزم أن يسيطر على النظام العالمي 
ويمخضع للمراقبة الشديدة ليكون مطابقاً للتصور والتخطيط المسبقين له. 

وبعبارة أخرى: إنه يفترض أن العلم الإلهي بغض النظر عن نظام 


۸۳ 


الاسيات والمسببات قد تعلق بوقوع الحوادث وعدم وقوعها وأن من اللازم أن يجعل 
هذا العلم مطابقاً للمعلوم الواقع بأيّ وسيلة وعليه فلاب من ضبط نظام 
الأسباب والمسببات في العام فني بعض الموارد يعمل على مدع مامن شأنه أن يؤثر 
وإبطال عمل الإرادة والاختيار من يعمل ا لكي يكون ماسبق في علم الله الأزلي 

مطابقاً ما يفع ولا يغايره. 

ومن هنا فيجب سلب الاختيار والحرية والقدرة والإرادة من الانسان 
لتكون أعماله تحت السيطرة الإلهية» ولئلا يتحول علم الله الى جهل . 

ومثل هذا التصورعن العلم الإلهي هومنتهى ا جھل وعدم المعرفة. وهل 
ف الین أن يتعلق علم الله صدفة, بوقوع حادثة أوعدم وقوعها وبعد ذلك 
ولكي يطابق العلم الواقع يلزم التصرف في النظام المتقن القطعي للعلل 
وا معلولات» وإحداث تغييرات فيه» وسلب بعض الخواص من بعض الطبائع أو 
سلب الفاعل ا حتار اختياره وحريته ؟ 


ولهذا فنحن نستبعد أن يكون الشعر السابق من ا خيام الذي هوعلى الأقل 
(نصف فيلسوف) بل ممکن أن يكون من الشعر الذي نسب اليه بعد ذلك . أو انه 
من الخيام ولكنه لم يشأ أن يتحدث هنا حديث الحد والفلسفة وانما أراد أن يسبغ 
على خيال من خيالا ته شكلاً شعرياً. فإن الكثير من أهل التحقيق نجدهم يتخلون 
عن أفكارهم العلمية والفلسفية عندما يدخلون عالم الشعر فيصوغون لخي الاتهم 
اللطيفة أثواباً شعرية رائعة. وبعبارة اخرى يتحدثون حدیث أهل الأدب لاحديث 
أهل العل وذلك ما نشاهده في كثير من الأشعار ا منسوبة الى الخيام» فإن ایام 
في شهرته العالمية مدين لمثل هذه التصورات وصياغتها البيانية الجميلة. 


إن العلم الأزلي الإلهي ليس منفصلاً عن النظام السببي والمسببي في 
العالم. إن العلم الإلهي علم بالنظام وما يقتضيه العلم الإلهي هوهذا العام مع 
هذه الأنظمة؛ فالعلم الإلهي مباشرة ومن دون واسطة لايتعلق بوقوع حادثة ولا 
بعدم وقوعها. وإنما يتعلق العلم الإلهي بالحادئة من خلال علتها وفاعلها الخاص 
ولیس تعلقه بها بشكل مطلق غير مرتبط بأسبابها وعللها. وإن العلل والأسباب 
متفاوتة. فبعضها عليته وفاعليته طبيعية وبعضها عليته شعورية» وبعضها محبور 
والآخر مختار. 


۸٤ 


وما يوجبه العلم الإلهي الأزلي هوصدور أثر الفاعل الطبيعي من الفاعل 
الطبيعي» وأثر الفاعل الشعوري من الفاعل الشعوري وأثر الفاعل ا جبور من 
الفاعل ا جبوں وأثر الفاعل الختارمن الفاعل امختار ولا يقتضي العلم الإلهي أن 
يصدر أثر الفاعل ا ختار من ذلك الفاعل قهراً وجبراً. 


وبعبارة اخرى 


فإن العلم الأزلي الإلهي علم بالنظام أي بصدور ا معلولات من عللها 
الخاصة بها. ولا كانت العلل متفاوتة في النظام العینی الخارجي فإحداها طبيعية 
والاخرى شعورية» واحداها محتارة والاخرى مجبرة؛ فإن النظام العلمي على هذا 
الأساس هو معنى أن كل فاعل موجود نی العام العلمي كما هو موجود في العام 
العینیء بل يجب أن يقال إنه كما هو موجود في العام العلمي موجود في العالم العيني 
الخارجي . والعلم الإلهي الذي يتعلق بصدور أثر من فاعل هوبعنى أنه تعلق 
بصدور أثر الفاعل ا ختار من الفاعل ا ختار وبصدور أثر الفاعل الجر من الفاعل 
الجر. وما يقتضيه العلم الإلهي ويوجبه هوصدور فعل الفاعل ا ختار من الفاعل 
ال ختار وفعل الفاعل ا جبرمن الفاعل ا جبرلا أن العلم الإلهي نويه ان كرون 
الفاعل ا ختار مجبراً أو الفاعل الجر مختاراً. 

والانسان في نظام الوجود كا قلنا مسبقاً ملك نوعاً من ا حریة والاختیاں 
وله إمكانات في فعالياته. وتلك الامكانات ليست متوفرة للموجودات الأخری 
حتی للحيوانات. ولأن النظام العینی يستمد وجودہ من النظام العلمي» وأن منبع 
العام الكوني هوالعالم الربّاني؛ فإن العلم الأزلي ا متعلق بأفعال الإنسان وأعماله هو 
معنى أنه يعلم من الأزل: من هو الذي سوف يطيع باختياره وحريته ومن هوالذي 
سوق يعصي بحريته واختياره كذلك. والذي يوجبه ذلك العلم ويقتضيه هوأن 
يطيع ذلك المطيع بإرادته وأن يعصي ذلك العاصي بإرداته. وهذا هومعنى قول 
أولئك القائلين بأن «الانسان تار بالإجبار» فلا مكنه أن لايكون مختاراً. فليس 
للعلم الأزلي أي دحل في سلب الحرية والاختيار من قرر له في النظام العلمي 
والنظام العيني أن يكون مختارأء وليس له أي دخل في سلب الاختیار وا حریة 
الانسانية بأن يحبره على الطاعة أو المعصية. 

وعلى هذا فكلتا المقدمتين المذ كورتين في الاشكال صحيحتان ولا شك 


۸۵ 


فيا وكذلك صحيح ماقلناه في تلك النقطة الإضافية من أن علم الله فعلى وإيجابي 
لا انفعالي وتبعي .. ولكنه لایلزم من ذلك أن يكون الإنسان مجبراً ومسلوب 
الاختیاں وانه عندما يعصى يكون قد اجيرعلى العصيان من طرف قوة أعل منه؛ 
بل ان الموجود الذي خلق مختاراً في النظام التكويني هوني النظام العلمي أ 
مختار فإذا فعل فعلاً يجبر عليه كان علم الله جهلاً لذا يجب أن نسأل من يقول فا 
ينسب الى عمر ا حیام ہی الابيات السابقة: 

«علم الله بهذا» أي بشربهاء ما هوالشيء الذي علمه الله في الأزل؟ هل 
هو الشرب الاختياري وطبقاً للميل والارادة والاختيار الشخصي من دون اكراه 
ولا اجباں أم هو الشرب ا جبري المفروض من قبل قوة خارج وجود الانسان؟ 

انها كان ادغ و الال ليس شرت الخمر الاجارى ولا شرت 
الخمر المطلق, وإنما شرہا الاختياري» ولأن علم الله كذلك فإذا اجبرعلى عدم 
الشرب أو أجبرعلى الشرب يعود العلم الإلهي جهلا . 

فالنتيجة على هذا هي أن العلم الأزلي بأفعال الموجودات ذات الإرادة 
والاختيار ليس جبراً بل هو نقيض للجبر, فإن لازم العلم الأزلي هو أن يكون ا ختار 
دارا حكما: 

ومن هنا صح قول من قال: 
سب لتاقي يا لي 

اتوه لال ا 

كل هذا فيا لوكان مجال بحشنا هو العلم الأزلي الإلهي المسبق الذي ذكر 
في القرآن الكريم باسم الكتاب واللوح ا حفوظ والقلم وأمثال ذلك» وكان ما ذكر 
في الإشكال هو هذا العلم. 

ولكن يجب أن نعلم أنه مع غض النظر عن أن موجودات العا م والنظام 
السببي والمسببي معلوم لله بالعلم الأزليء فإن هذا النظام ا معلوع لله هونفسه علم الله 
ايضاً. 


20 وأن هذا العالم بکل نظمه هوعلم الباري ومعلومه أيضاً ذلك لأن ذاته 
محيطة بذوات كل الأشياء من الأزل إلى الأبد وأن ذات كل شىء حاضرة لديه. 
ولا مكن أن يخق عليه موجود من موجودات العا م بأسره» انه في كل مكان ومع 


كل شي ء. 


۸٦ 


«أينا تولوا فج وجه الله». (البقرة: )٠١١‏ 
«ونحن أقرب إليه من حبل الوريد». (ق:١)‏ 
«هو الأول والآخر والظاهر والباطن وهوبكل شي ۽ عليم». 
(الحديد: ۳) 
وعلى هذا؛ 
فإن نفس العالم بكل خصوصياته ونظمه من مراتب علم الله. وفي هذه 
المرتبة من العلم يكون العلم والمعلوم واحداً غير متعدد حتى يفرض انطباق العلم 
والمعلوم أوعدم انطباقه وحتی يقال: انه إن حصل الأمر كذا كان علم الله علماً 
وإن حصل كذلك كان جهلاً. 


۸۷ 


7007 ا کے 


